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١‏ - الفلسفة وموضوعها 

الفلسفة لفظ معرب عن اليونانية » وهو فى هذه اللغة مكب 
براد نه دعبة الحكمة» . والسكنة فى ذاتها أرق أنواع المعرفة لأنها 
تتناول المسائل الكبرى العويصة الدقيقة ؛ وبالنسبة للشخص المتصف 
بها ملكة تتكسبه جودة الح وحسن التصرف . وكان قدماء المأماء 
الصلحين ويسمون أتفسهم أو يسميهم الناس حكاء » فرأى فيثاغورس » 
كا سنذكر عند الكلام عليه » أن المكة عمناها التام لا تتفق 
للانسان » وأن الواحد منا يمالى مشقة أى مشقة فى حصيلها » وبقضى 
فى ذلك العمر كله ولا يلغ إلى النابة . فالحكة معرفة نطها وتأخذ 
منها بنصيب دون أن نستوعها » فلسنا حكاء ولكنا طلاب حكة 
ومحبوها أى فلاسفة . 0 

على أن الفلسفة هى الحمكة الإنسانية » أى أرق معرفة مقدورة 
لنابوسائلنا الخاصة التى هى العقل ومتاهجه . فاموضوعها ؟ إن أولى 
ماحل المعرفة هى المعرفة المسية التى تقيد الأشياء کا ترد على المواس 
الحامن شكل ولون وحجم ووضع الم . على حسب ورودها أولاً 


0 دروس ف تار الفلسفة 

فأولاً . ولكنا لا لبت أن ندرك أن لكل شىء ماهية ثابتة على انم 
من حول العوارض العسوسة واختلاف الظروف » وأن من شأن 
الاهية أن تحفظ للشىء خواصه الجوهسءة مع تقلب الأحوال عليه ٤ا‏ 
لا ليث أن نر بط الأشياء بعضها يبعض » وأن تين يننها رتيا مبنيا 
على تشامهها أو تلازم أفمالما دان أو فى الأ كثر » فتحصل على ما يسمى 
بالتجربة . والرجل الجرتب بدرك أت للتشابه والتلازم علة ثابتة هى 
الماهية » وهذا الإدراك يفيده فى تديير أموره فى الحاضر وتعرف 
المستقبل » فإذا ما رأى النيوم تلبدت توقع المطر » وإذا ما مرض أحد 
فى بيثته لم بتردد فى أن يصف له عشبة خبر فائدتها من قبل . غير أنه 
لادرك بعد سر الملاقة بين المشبة والمرض و بين الم والطر وما إلى ذلك 
من العلاقات التى تبدو له فى الأشياء » فيتوق إلى كشف ذلك السر . 

وهو إنا يكشفه حين يلم ماهيات الأیاء أى ركيا 
وخصائصها » فإنه بعلم حينئذ تناسقها وتفاعلها : إذا علم ماهية امرض 
وماهية المشبة أدرك سر فمل العشبة فى الجسم المريض » وأدرك أن 
ينهما تناسبا وتناسقاً من شأتهما أن ريل العشبة امرض » فتتحول 
تجربته إلى عل يوقن معه أن الأ بيجب أن يكو نكذلك ولا يككن 
أن تخلف إلاالسبب طارى” » وهذا ما عيز الطبيب من لجرب . وقل 
مثل ذلك ىكل عل وكل مجربة بالإججال . 

ووراء موضوعات الملوم الواقمية الكتسبة بالملاحظة والاختبار 


مقنمة ۳ 
والتى ير ىكل منها إلى تمرف طائفة من الأشياء » مسائل أعم ومطالب 
أبمد تعالم بالمقل وحده » هى التى تتألف منها الفلسفة . مشال ذلك : 
م يتركب الجسم على العموم ؟ وكيف عكن أن يتحول جسم إلى آخر 
كتحول الأ وكسجين والميدروجين إلى ماء » والخيز واللحم إلى جسم 
الميوان والإنسان » وكيف نفسر الم ركه وهى ظاهرة عامة فى الطبيعة» 
وما لكان الذى يشغله الجسم وتم فيه المركة » وما الزمان الذى تقاس 
به المركة ويقاس به وجود الأشياء ؟ وما الفرق بين الكائن الى وغير 
الى ؟ وما خصائ ص كل نوع من الأحياء ؟ وهل تايز الأنواع الية 
ايزا جوهريا » أم برجع اختلافها إلى اختلاف التركيب لاغير ؟ 
وما النفس إنكان هناك نفس ؟ وهل النفس الإنسانية فانية أو خالدة ؟ 
وغير ذلك من المسائل التى لا تدخل فى عل من العاوم الواقمية » ولا نجدى 
فيه منامج تلك العلوم » فعى تولف «عاماً طبيعيا» من طراز خاص . 
ويرئق منه إلى عل أعم هو «ما بسد الطبيعة » » نبحث فيه عن الوجود 
بالإجمال » وعن علته » وعن صفات الموجد » فنجيب عن مسالة 
هى أم المسائل : هل العام موجود بذانه أم له علة غير مماولة ؟ ونستطيم 
أن نتخذ موضوعاً لنظرنا المعرفة نفسها وأساليها وشرائط الصواب 
فما والحطأ » فيخر ج لنا عم خاص هو « المنطق » لا شبه يبنه كذلك 
وبين الملوم الواقمية . وننظر فى « الأخلاق» وما يجب أن تكون 
عليه فى الفرد والأسرة والجتمع » مما مختاف عن عل الاجماع الذى يعنى 


دروس فی ارخ الفلسقة 

بوصف الظواهم الاجماعية وعلاقاها دون خص عما يلبغى أن يكون . 

فإذا أردنا أن نف الفلسفة قلنا إنها «عل الموجودات بالعلل 
البعيدة » : هى عل أى معرفة بقينية تقف على علة الثىء = وهى عل 
الموجودات لا بتفصيلها » فإن هذا برجم إلى العلوم الواقمية » بل 
بعمومها » فإنها إعا تفحص عن الجسم بالإجال أو عن الخياة بالإجال , 
فتشمل فى حكها كل جسم أو كل جى - وهى عل بالعلل البميدة التى 
ليس بعدها مطلب لمستزيد » ينها سائئر العلوم 'تقصر عنا يها على الملل 
القريية » مثل البيولوجيا ننظر فى تركيس الأعضاء وأدائها وظائفها » 
ينها الفلسفة تحاول تفسير المياة ذانها التى هى علة الأعضاء وأفماها . 
وهكذا فى باق المسائل » فإن الفلسفة إما أن مختص عسائل كلية 
لا تناو لها الملوم » وإما أن تفحص عن مسائل مشتركة يينها وبين 
العلوم ؛ ولكن من وجهة كلية . 

ف تاريخ الفلسفة 

لبس هناك شك فى أن ماهية الفلسفة تتبين بدراسها ومعاناة 
مشكلاتها » ولكنها تتبين أيضا بتاريخها الذى يظهرنا على نشو شما 
وموها وأكمالما » وهذه إحدى الخصائص التى تميزها من العلوم » 
فن ناريخ العلوم عبارة عن حكانة حاو لابا وأخطائها قبل أن نصل إلى 
المقيقة العم علما الؤدة بالتجرية والاختبار » ولا شأن لامحاولات 


اة 57 3 
ش والأخطاء مع الحقيقة » وقد يبل تاها أو بضيع يم دون أن تنتقصن 
الحقيقة الكتسبة . أما الفلسفة فإن تار مخها سحلها وموضوعه موضوعها . 
وحن لا نستطيع أن نفهم مسألة فلسفية حق الفهم » وأن ثقبين جيع 
وجوهها إلا بتدر تلف الآراء فما وتقدير نصيما من الصواب 
والخلطاً » وكثيراً ماعيب على الفلسفة تفرق الأراء فها » ولكنا إذا أردنا 
أن ننصفها قلنا إن هذه الأراء مهما تعارضت فى الظاهى » ليست 
إلاحقائق ناقصة ظنها أصماءا الحقيقة بأ كلها » أو وجهات جزئية 
اعتبروها قانون الوجود » فا أن نضاهها بعضها ببعض وتردها إلى 
أصلها وتحصرها فى دائرته! حتى ينضح لنا أن من الممكن الاتتفاع بها 
وسلكها فى مذهب أوسع . والفرق بين الفلسفة والعلوم فى هذه 
الناحية أن مسائل الفلسفة مجردة يتعذر الرجوع فما إلى الواقع وحسمها 
بالتجربة كا تفمل الماوم فى مسائلها احسوسة اماموسة» وأن مسائل 
الفلسفة دقيقة عويصة يتعذر استيعاب وجهاتها التعددة وكشف وجه 
الحق فا اما واضاً » فيجّهد الفلاسفة فى حلها كل على قدر طاقته » 
وتبا زاجه ونشأنه ومواهبه » وما إلى ذلك من المؤثرات التى مكيف 
العقل وتوجه النظر » وم فى اجهادم بكشفون أموراً جديدة ويزيدون 
فى روتنا العقلية . 

ولقائل أن يقول بعد ذلك : «مامن فكرة غرية أو باطلة 
إلاوقد صدرت عن فيلسوف» غير أن هذه العبارة ومثيلاتها 
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لا حط من قدر الفلاسفة ما دام غرضهم السمى وراء الحقيقة » 
ولا عكن أن تشككنا فى قيمة الفلسفة أو تزهدنا فى طلها ما دامت 
مسائلها على ما ذكرنا من الأهية للانسان . وقد قيل أيضا « إن تاريخ 
الفلسفة سحل أخطاء العقل» » والإنصاف يقتضينا أن تقول « إنه 
سحل تقدمه » = وهو على الطالين خليق أن يشعرنا بالتواضم » إذ يريا 
من جهة سقطات المقول الكبيرة » ومن جهة أخرى اضطرار العقل 
الإنسانى إلى كسب المقيقة شيا فشي بالجهد والعناء » وخليق أن 
بحملنا على التواضع من جهة ثالئة > إذ يظهر نا على آراء صائبة وأفكار 
سامية فى الدين والعم والأخلاق والاجماع عرفا الإنسائية منذ 
عصور متقادمة وقد ميل إلى حسبانما من مكتسبات الفكر الحديث . 

فتاريخ الفلسفة جزء منها بدرس على حدة ف ىكت ب كهذا الكتاب 
أو عناسبة المسائل الفلسفية كا تقدم . والأولى أن بدرسه البتدئون 
على حدة لأنه حينئذ يسع لدراسة كل فيلسوف لذاته » ويقدم لح مكل 
مذهب عقدماته ونتائجه . أما تجزئته على امسائل فتفوّت علمم إدراك 
الحكمة فى المذاهب والروابط بين أجزائها فتبدو هذه الأجزاء شاذة 
غرببة شير الدهشة وتبءث الشك فى عقل الفيلسوف أو فى علمه . 
أما إذا وضع كل جزء من المذهب فى مكانه وربط بسوابقه ولواحقه 
فإنه يصبح مفهوماً . 

ولتاريخ الفلسفة منهج خاص يلخص فى كلتين : فهم وتقدير . 


مقسدمة ۷ 
فلاجل الفهم يحب على المؤرخ أن يضع نقسه موطع الفيلسوف الذى 
بدرسه وأن بنظر إلى المسائل نظ ره » ورین مبادئه وأدلته وش رحه بكل 
أمانة مما يكن اعتقاده فما » حتى إذا ما جاء دور التقدير عقب على 
الأخطاء دون تعسف ولا تحامل » وأبرز الزايا بكل إنصاف . وفى 
'تصحيح الأخطاء يحب توجيه الاهمام إلى البادى" أولاً وبنوع خاص 
لأن فما سر التتاتج » ويسقوطها سقط البناء . ولا حاجة للاطالة فى 
ذلك فهو ظاهر . 

ويقسم ناريخ الفلسفة قسمة التارخ العام » أى إلى ناريخ قديم 
ومتوسط وحديث . ففى المصر القديم لا بجد فلسفة منى الكلمة 
إلا عند اليونان » عندم نبتت وعت وتم تكوينها فما بين القررتف 
السادس والقرن الرابع قبل السيح » واستمرت ينهم إلى أن تقلدها 
منهم الثرب المسيحى والشرق الإسلاى واللهودى » قنطورت طوال 
المصر المتوسط حتى بلفت إلى العصر الحديث فاصطنعها هو أيض) 
وذهس فما مذامس شتى دون أن يفقدها وجهها الأصلى . ونحب هنا 
أن يفهم مرادنا على حقيقته » فنحن لا تقصد إلى أن الشموب الشرقية 
القدعة لم تمرف المسائل الفلسفية الكبرى » كلا فإنها عمرفنها وأعملت 
فما عقولا قبل أن يتفلسف اليو نان » ولسكنها م تما ها بالحد والبرهان 
کا فمل هؤلاء » بل أرسلت القول قبا على حو ما برسل الشعراء » 
واستخدمت الثىء الكثير من الخيال » فصاغت آراءها فى قصص 
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وأساطير »> وجاءت اراؤها هذه أقل نضوجاً وإحكاما من اراء فلاسفة 
اليونان ؛ وهى فوق ذلك ل تنظ فى السائل لذانما كوضوعات عل 
مستقل متبط الأجزاء » بل اعتبرتها مسائل ديفية وعا متها بالقدر 
اللازم للدين » فل تجرد الفلسفة من الدين ول ترنب مسائلها فى علوم 
ما زة :م تؤلف منطقاً وم تدرس الجدل لذاته» بنية يان أصوله وطرقه» 
ولم تستخلص امناهج العامية التى تصعد بالاستقراء من الجزلى إلى 
الكلى » وتنزل بالقياس من الكلى إلى المزثى » وإن تكن جادلت 
واستقرت وقاست جر مع فطرة العقل دون عل بالقواعد . وم تؤلف 
علدا طبيميا مخوض ف نعريف الجسم والحركة والزمان والمكان على 
حو ما جد عند اليونان . ولمتتؤلف عل للأخلاق يفحص عن مبد! 
السيرة الإنسانية وبوازن بين اللذة والفضيلة موازنة جدلية عامية » 
ويعرف الفضيلة وشروطها وأنواعها » وإن تكن عرفت الفضائل 
كلها وأشادت بها . فنحن نسل أن اللشموب الشرقية سبقت اليونان 
إلى الثىء الكثير من المعارف والآراء وأن اليونان أخذوا عنها » 
ولكنا تقول إن تلك الآراء والعارف اخذت عندم شا آخر 
بالتحليل والتعريف والبرهنة » وام زادوا علها أموراً كثيرة لم يسبقوا 
إليها . هذا ما ريده بقولنا إن الفلسفة عم يونا ولا نظن أحداً 
يحادل فى ذلك . 

وها نحن أولاء » قبل الشروع فى تأرخ الفلسفة ذا العنى 


مقدمة ۹ 


المحدود » نعرض مظاهى التقكير الفلسنى فى الحضارات الشرقية القدعة» 
بم بقتضيه هذا الكتاب من إيجاز. 
< - الفنكر الشرق القدم 

: المابلبوںہ واو سور لوي‎ )١( 

تبدأ بالشرق الأدنى من الثمال إلى ا جنوب » ثم نتتقل إلى فارس 
فالهند فالصين . وأول ما نصادف ثمالا بابل وأشور . كانت بابل فى 
الألف الرابع و إلى منتتصف الألف الثالث قبل ايلاد متقسمة إلى مدن 
مستقلة أو مالك صنيرة . وكان لكل ملك إله أعلى حيط به آلمة 
ثانوبون يقومون على خدمته كل فى وظيفة خاصة . وأفضى الاحاد 
لسياسى إلى أحاد الآلحة التشابية ف إله واحد باسم واحد :ول اتل 
الآلمة عند البابليين ثلاثة : إله السماء وهو أو الآلحة ا 
الأرض»ء فإله البحر . بهم ثلاثة : الإله القمر » والإله الشمس » وإله 
مدال والتشريع . لكل إله قرنة » غير أنهم م يكونوا ييضيفون 
للإلهات شات تا یکر . أما الأشوريون ققد أجذوا معظم معتقدامهم عن 
لابين » ولكن كان لحم إله خاص هو أشور عتاز عندم من سائر 
الآلحة بأنهلم يلك ولم ولد ولا قرينة له . هذا الاعتقاد وترتيب الألحة 
إلى إله أعلى وآلمة أدنين بدلان على أن البابليين والأشوريين عرفوا 
أنوحيد فى الأصل » وأن الآلحة الثانوبين مام إلا أسماء للصفات الإلهية 
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أو لظاعس القدرة الإلهية فى الطبيمة » شخصوها فأفسدوا التو حيد کا 
حدث عند سائر الشعوب القدعة . 

ولم فى أصل العالم قصة محصلها أن الماء هو منشاً كل ثىء (فى 
الد « قبل أن تسمى السماء » وأن يعرف للاأرض اسم » كان ابيط 
وكان البحر وكانت ميأهها مختلطة) فصنعها الآلحة وفصل أحدم الياه 
إلى عليا وسفلى » و ركب فى السماء النجوم والسيارات والقمر والشمس 
ثم صنع البشر من دمه ؛ وخرجت أنواع الحيوان من البحر . وهذه 
الأقوال شائعة بين الشرقبين فى المصر القديم . 

وكانوا يؤمنون بعناءة ربانية تع المستقبل وندير العام » وتستمع 
للصلاة وتسر بالتقدمات والقرابين . وعتقدون أن كل كوكب عثل 
إلا » وأن رصد الكو اكب ظهر الناس على إرادة الآلمة والموادث 
القبلة » فكان كهتهم فلكيين ومنجمين » واشتهروا أيضا شهرة 
واسمة بالعرافة والسحر والتمزم والفأل . 

وكانت لم آداب سليمة على العموم ‏ ظاهرة فى صاواتهم » وفيا 
كانوا حصو نه من المطايا . وفكرة الحطيئة قوءة عندم » فالحطيئة علة 
الشرور جياً » ووسيلة دقعم الشرور الصلاة والاستغفار . ومن المحطايا : 
امّهان الآلهة واحتقار الوالدين» وبفض الإخوة» والكذب» والفش» 
والبخل » والسرقة » والقتل » والرياء .. . وف قانون ملكهم حمورابى 
(حوالى ۲٠٠١‏ ق . م) الثىء الكثيرمن الأخلاق والعادات والمعاملات 
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التی کانت شائعة فى بابل و آسیا الصغرى جعھا ورتا وعدّل فها . 
وكان اعتقادم فى الما الآخر أنه ملك مستقلة لحا ملك وملكة 
وتشريع خاص » وهو سفلى حيط به أسوار سبعة وعليه حراس عنمون 
الأموات من الصمود » فهو «الأزل الذى لا عخرج منه» » فكانوا 
,يضعون ف القبور طعاماً وشرابً وأوانى وحليا ؛ وم يعرف آم اعتقدوا 
بالبمث أو بالتتاسخ . 

(۷) الوسر ايلود : 

م أهل التوحيد النق لا نشوءه شائبة اتب فرينة في تاريخ 
القدم .'تتحدث التوراة عن أجداد إسرائيل عبّاد الإله الواحد » وتراتق 
هذه العقيدة إلى أصل الانسانية » وتصور الأسر والقبائل التى حافظت 
علا مع ذبوع الشرك والوثنية . اسم الإله اأواحسد أخرج موبى 
بی إسرائيل من مصر وقهر فرعون وأ بالمعجزات » وباسمه أوصام 
أن لا سدوا إلها غيره » وألا يصنموا مثالا منحوماً ولاصورة لأى 
شىء ما فى السماء أو فى الأرض أو فى الماء » وباسمه قام الأنبياء يقوتمون 
المقاك وبصلحون الأخلاق كلا فسدت مخالطة الوثنيين ٠‏ 

وف التوراة فكرة أخرى فريدة كذلك فى السام القديم » ھی 
فكرة خلق الله العالم من لاشىء » وكانت نت الشعوب الأخرى نضع فى 
الأصل مادة أولية » وتتصور الآلحة منظمين نها لاغير . خلق الله السام 
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فى ستة أيام » أى فى ستة أدوار : خلق النور ء ثم قال لیکن جلد فى 
و وليكن فاصلا بين مياه فوقه ومياه شحته وسماه سماء ؛ ثم 
ظهر اليس أى الأرض بتجمع الياه فى مكان واحد » وقال الله لتنبت 
الأرض نبا عشباً وشجراً » ولتكن نيرات فى جلد السماء لتفصل بین 
الليل والنهار» ولتفض المياه زحافات وطيوراً » ولتخر ج الأرض ذوات 
أنفس حية بحسب أصنافها » ثم قال الله فى اليوم السادس لنصتم 
الإنسان على صورتنا ومثالنا . هذا التعاقف ملحوظ فيه المنطق والفن 
فى أن واحد . أما عن المنطق فإن الأشياء بظهر كل منها بعد خلق 
ما يعتبر ضروريا لوجوده » وأما عن الفن فإن الأيام الثلاثة الأولى 
موضوعها ييز الأشياء بعضها من بعض » والثلاثة الأخرى موضنوعها 
تربين الأشياء . 

والإنسان مركب من نفس وجسم : فالجسم يعود إلى التراب » 
والتفس ترجع إلى الله فتثاب أو عاقب . وقد وجد الانسان الأول 
صا لأن الله لا مخلق إلاما هو صالم وحسن » ولكنه يجاوز حدود 
الله بإغساء الشيطان فزالت عنه سعادته » واضطرب عقله » وضعفت. 
إرادته » وابتلىبالمرض والموت . غي أن الله لطيف رحيم ‏ سوف تدا رکه 
فيرسل إليه المسيح عحو خطيئته الأولى ومخلصه من الشقاء . 

تلك هى الفكرات الثلاث البارزة فى التوراة : فكرة التوحيد » 
والملق» واملاص »ل برد علها برهان عقلى » ولكنها مؤّكدة وکیا 
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قويا » ومؤيدة باممجزات . وستظل موضوع إعان إلى أن يمالا 
السيحيون بفلسفة اليونان. 


() الصر لوده : 


الآثار الصرية إما هيا كل لمبادة الآلمة أو مقار لتكر م الوق» 
وبدور معظم ما وصل إلينا من أوراق البردى حول هاتين الفكرتين » 
وها فيها أوضح وأرق مما عرف عن البابليين . فنحن نجد إلى جاب 
كثرة الالهة تييزاً للإله الأعلى بالقدرة والجبروت » يعادل القول 
بالتوحيد » والنصوص كثيرة بهذا المنى » منها قول الإله : « أنا النى 
صنع السماء والأرض ورفع الجبال وأوجد ماعلا » أنا الذى صنع اماء 
وأحدث اللموة الكبرى» أن انى سنع فاك ووضع فيه تفوس الآلحة, 
أنا النى بأ فیجری ماء الیل » آنا الذى لا يل الآلهة امه » و 
نشيد لامو : دالاله الجليل سيد الألهة أجمين ٤‏ فس الجلية الى 
كانت فى الیدی الاله الا كبر الذى حى بالمق » إله الدور الأول 
الذى ولد الهة الأدوار اللاحقة » الوا احد الفر د الذى صنع كل ما هو 
وجو + 

أما کون العالم فنحن نعرف عنه شیا فى مذهب عين ثمس » 
وسن أقدم المدن المصرية » كانت العاصمة الدينية حتى بعد ناسيس 
منفيس وطيبة » وكانت مک زاً علميا درس فيه الإلهيات وسار علوم 
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العصر » وبقيت مدرسها إلى العهد الرومانى . فالآراء التى كانت ساءدة 
فما فى الألف الرابع قبل اميلاد » ترجع إلى أن فى البدء دكان امعط 
الغ » أو الماء الأول حيث كان لإله الأول وحده ء ثم صنع الآلحة 
واشترك هؤلاء فى صنع العام على نحو مبسوط فى قصة رة 
عسيرة الفهم , 

وأما الإنسان ف لف من تقس وجسم وعنصر ثالث بدعى «كا» 
هو صورة لطيفة للشخص » هو نوع من الجن أو شبح غير منظور 
ولمع الشخص » وبازمه أو محل فيه وبق يجأ نبه بعد الوت ليعنى با محم 
والنفس . وكان ال لصريون شديدى الاعتقاد بالعالم الآخر » وقد خلفوا 
لنا دكتاب الموتى » أثرا ناطق بقوة إعانهم بالود ومو" ادامهم . وهو 
م نأقدم النص وص » يرجع إلىعهد الأسر الأولى » ونرى فيه اميت رتقدم 
للدينونة ين بدى أوز رس وقد حف بالدیان اثنان وأربعون قاضياً » 
وأغذ يرق شەر بننى عنهكل مذموم من الفمال فيقول : «ها أنذا 

جئت أعابن مالك » م أرتكب الظل فى الناس »م أقتل وم آم بالقتل» 
0 ولا أذكر أنى خنت أحدا م أعضن الأواس الإلهية » 
م أرتكب الوشاءة » وم أحرض أحداً على رئيسه » ل أجوع أحداً ول 
أك أحداً » ل أسرق ف التقدمات إلى اميا كل واللقابر » لم أعافف 
كيل القمح وم أغش فى قياس الذراع وفى حد المقل » وم أضغط على 
قب الميزان » فانا تق أنا نق آنا نق انا نق » . 


مقسدمة 16 

وبعد الدينونة الح » وهو يقضى للاأخيار بالسعادة » وللاشرار 
بالعذاب الأليم » ولأصاب الذئوب الفيفة بالتطهير بالنار . ثم يدخلون 
فى زصرة السعداء . وعذاب الشرير قد يكون أن بظل فريسة حية 
تهش جسمه الوحوش الضارية » أو أن يتقمص جسم ختزير فيحيا 
حياة دنيئة . أما الجنة فأقدم الآراء فا أنها دنيا كدان صفت من 
الكدر وخلت من الألم واللوت . وثمة رأى آخر أحدث منه نيا 
الباة مع الآلمة وبالأخص بالقرب من الإله الأعلى » حياة أرق من 
الياة الأرنية . أما مكان الجنة ققد تمير مع الزمن » فكان نحت 
الأرض أو وراء الجبل الغربى حيث تغيب الشمس أو جزراً جيلة فى 
البحر التوسط أو الركب الذى تقطع الشمس فيه طريقها من الأفق 
إلى الأفق . وعلى_كل حال لم يكن الوصول إليها هيا » بل كان على 
النفس التى يقضى لما بالسعادة أن تغلب على أعداء كثيرين يقطعون 
علا الطريق » ون جتاز سراديب مظامة نحرسها مسوخ بشعة » إلى 
آخر ماهو مذكور فى كتاب ال موتى » مشفوعا بالإرشادات اللازمة 
والصاوات المنجية . فكان هذا الكتاب عثابة دليل الوصول إلى بر 
السلامة » لذلك كانوا يضعون نسخة منه إلى جانب اميت أو يتقشونه 
على جدران القبر . ولاشك أنه رمزئ برى إلى مقاصد أعمق وأسهى 
ما ندل عليه ظاعره . 
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: الفرسى‎ )٤( 
أشهر مظاهى التفكير الفارسى الدين الذى وضعه زرادشت‎ 
(رراتوسترا) حوالى القرن السادس قبل ايلاد » وإليك مؤداه : فى‎ 
البدء كان روحان متعارضان ها أورموزدا وأه مان » الأول إله المي‎ 
وسا الياة يقطن مكان نورانيا سميداً » هو الذى صلم السماء والأأرض‎ 
واللائكة والبشر » وهو الذى رفع زرادشت إليه وسامه کتاب‎ 
الشريعة « افستا » ليعلنه لاناس . والروح الثانى إله الشر ومبدأ اموت‎ 
» يسكن الموة والظلام» هو الذى صنع الشياطين ودس السم فى النبات‎ 
وأفتى الرذائل والأمراض لأنواعها . فالمالم منقسم حزبين : حزب‎ 
المح وحزب الباطل » الأول مؤلف من أورموزدا وملائكته وعباده‎ 
» الصالمين » والثانى مؤلف من أهرعان وشياطينه والكفار المنافقين‎ 
والحرب متصلة بين الفريقين » يعمل الأخيار على سحق الكفار أو ردم‎ 
عن غم » وبلاحق الأشرار المؤمنين يشروتهم بالمعاصى ليجذيوم إل م‎ 
وهكذا إلى أن يفتصر روع الخير فى آخر الأزمان وعحق روح الشر‎ 

وبعود الكل عالما واحداً إلى ما لانهاءة . 

ولكن قبل النصر الأخير تلق كل نفس جزاءها . فإن النفس 
تحلق فوق النزل 'ملاثة أيام نم نصمد إلى امم كة الإلهية» إن تتكافأت 
حسناها وسيثانها وضعت فى « محل التوازن » لا تقاسى فيه غير البرد 
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والمر» وإن رجحت السات عبرت النفس جسراً عر يضناً سهلا ودخلت 
اليم » وإن رجحت السيئات سقطت النفس إلى الموة للظامة . غير 
أن هلاكها لا دوم » بل انی زمن يبعث فيه الأموات جيماً » وبر 
الأرض صل من السام الشبور :خط ال احا وران 
أما السالمون فلا يتام أذى » وأما الطالون قيموتون » ولكنهم 
لا.يلبثون أن خرجوا من السيل مطهرين » فيميش الناس فى عام زال 
منه الشر بلا رجعة . 

تلك نظربة زرادشت ف الوجود لا تخاو من عمق وجلال » وذلك 
اتعليله للخير والشر ء وقد اقتسما العام وحيّرا الألباب : هو متفائل يغب 
مير فى النهابة . وسنرى الآن المنود يعالجون نفس المشكلة فيتهون 
إلى التشاؤم . وتمد الزرادشتية تقدما كبيراً بالنسبة إلى ما سبقها عند 
لفرس » فقد كانوا يعبدون أو ييكرمون النار والماء والأرض وبعض 
لشجر والنبات » فانصرفوا عن كل ذلك ولم إيصنموا تماثيل لأورموزدا 
بل عبدوه فى صورة النار > وهى عندم رصن الطهارة » فكانوا يقيمون 
له مذايم حجرءة محرقون عليها عوداً رک الراحة » وكانوا بتعهدون 
ناراً مقدسة ىكل بیت . ولا يزال فى بومباى سبعون الفا من ذريهم 
وع ديهم > وه المعروقون بالبأرسى . 


(۲ س تاريخ القلفة) 
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(5) الور : 

أقدم ديانة هندة فيا نعل للان هى القادمة (موت۷6) واسمها 
ات من كتها المقدسة المدعوة فيداس (وهل۷6) أى الل » وباوح 
نا أن هذه التكتب لاترجع إل أبعد من القرن اثانى عشر قبل اليلاد. 
والقادمة ديانة مشركة تضيف لكل إله شأ خاصا فى الطبيعة لطبيعة وصفات 
ليست كلها بالميدة » وفبها شعائر تتناول ظروف ليا جينا من 
المهد إلى اللحد » بل من قبل الولادة إلى ما بعد الوفاة » أهها تعلق 
بکرم الوق 2 لان کاو تة يعتقدون أن السعادة الأخروة إا توفر 
بالتقدمات يذه الأ بناء عن الأباء فيرعى الأباء أبناءم من العام الآخر 
« اللقر النوراتى» ؛ فكان الزواج واجباً لتحقيق السعادة الأخروة ١‏ 

وكان لمم كهنة بدعون البراهمة أى المصلين » رو لفون طبقة خاصة 
ھی اوی الطبقات الهندة فيتوارثون المنصب ومزاياه » وكانوا رجال 
على ونظر » فأدى التفكير بم أو ييعضهم - حو الى القرن التاسع قبل 
اميلاد - إلى آراء منايرة للعقائد الموروثة تكون مذهباً هو البرهمية . 
جوا الآلحة فى واحد وقالوا إنه هو الذى أخرج العالم من ذاه » وهو 
الى حفظه إلى أن هلكه و رده إليه » وأطلقوا عليه ثملاثة أسماء : فهو 
« برأها » من حيث هو مو جود › وهو « فشنو » من حيث هو حافظ » 
وهو «سيقا» من حيث هو مبلك . «ف البدء کان الموجود واحداً 
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لاثانى له » فأحس رغبة فى التكثر عفلق النور » وأحس النور رغبة 
ممائلة تفلق المياه » وأحست المياه رغبة تماثلة تفلقت الأرض » كل ذلك 
بإرادة براها وقدرته » » فهو إذن ا لوهم الكلى والياة العالمية والموجود 
اللامتناهى » ليست له شخصية فلا بوصف لأن الصفة تمين الملوصوف 
ونحده » وإعا هو الوجود فى كل موجود . أما الجزئيات المدركة 
بالمواس وبالعقل فا ھی إلا ظواهى وأوهام » ھی مظاھی براها . 
وهكذا وصل البرامة إلى القول «بال اول » أى وضع الله فى الام 
والخلط ينهما » و «بالتصورية » أى اعتبار الموجودات صوراً وأشباحا 
دون حقيقة خاصة . وإما وصلوا إلى هذين القو لين بالتفكير فى الوجود » 
رأوا أن لا بد للوجود من أصل ثابت شامل يكون هو علةكل وجود 
فظنوا أن مثل هذه العلة لا عكن أن تكون وجوداً معي » وأن 
التعيين محدها ويفصل ينما وبين ما ليس إباها فنفوا عنما كل صفة » 
وظنوا أن ما عداها لا عکن أن بكون وجوداً حقيقيا » فاعتيروه وها 
ومظهراً لما » وفسروا السكثرة الومية برغبة أصلية فى اروج من 
الوحدة , وقالوا إن هذا منشأ الشر والأم وإن وجود العالم النى مخدعنا 
بالكثرة المتغيرة الزائلة و محلب علينا الأ شر عض » فكانوا متشاكين . 

ورتبوا على هذا الذهب حكة عملية ترى إلى التحرر من الألم 
والوم » وذلك بالتجرد من شخصيتنا الظاهمة الحادثة التى مخلقها فينا 
التصديق بالجزئيات » والوسيلة إلى تلك الغابة رياضات عدة » أدناها 
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رياضات « الفقراء» » وأرقاها التأمل والاستغراق فى براه « القيقة 
بالذات » » فإن فعلنا أشنا براها وعدنا إليه بعد الوت وفنينا فيه 
تفلصنا من الوجود الشخصى ومن الأ لللازم له . أما النفس التى 
لا تبلغ إلى التجرد التام وتحتفظ بشخصيما فإن شخصيما ندفعها بعد 
الموت إلى أن نعود إلى العالم التعاقة به وتولد ثانية فى إنسان أو حيوان 
أو نبات » ولا رال تنتقل من مصير إلى مصير ما دامت لما شخصية 
- وهذا هو « التناسخ أو التقمص » . فالمسالة الكبرى النجاة من 
« الميلاد الثانى» . وعلى ذلك قد ر و والفضائل الخلقية 
فوق الزواج والفضائل المنزلية والشعائر الدينية أريضاً » وقالوا « إن كلا 
بأفماله » 1 وأن لا علاقة جوهربة بين الان وأيه . وأن الصاوات 
والقرابين لا ككن أن توفر للموتى سوى سعادة مؤقنة » وأن « الميلاد 
الثانى » مدركهم لا عالة إن لم يكونوا من الصالمين » ورغبوا إلى رب 
ايت النى أدى واجبانه من حيث ه و كذلك « واييض شعره ورأى 
حفيده » أن يغادر يته ليميش نأسكا ويتجرد من الجهل الذى بغشى 
عقول العامة دون الوجود الأوحد » فيرى براها فى الكائنات جيعاً 
والكائنات جيم فى براها - تفلاصة المذهس أنه تصوف حاولى يرى 
إلى فناء النات فى وجود لا ذات له . 
ومرن زهاد البراهمة «سكيا موق» أى زاهد قييلة سكيا » 
وكان ابن شيخها . اعتزل المياة المالية وقضى عدة سنين يأخذ نفسه 
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برياضات غاءة فى الشدة إلى أن طلم على الاس بعلن أنه « بوذا» أى 
حكيم أو ملهم مستنير وبطلب أتباعاما كان فمل غيره من البراهمة » 
فاجتمع له منهم عدد كبير جدا » ألفهم فى جاعتين » الرجال على حدة 
والنساء على حدة » ولسم زياخاصا » وجمل منهم رغاد ميت 
وآخرين رحلا سائلين » وعم قوذ د الوك والتبلاء والتجار 
الاغنياء» ووفى حوالى ٤۷۷‏ قبل الميلاد . أما مذهبه فعبارة عن التنالج 
النطقية التى قصر البراهمة عن استخراجها من تعالمهم . أخذ بالتصورية 
(ابديا ازم ) فأتكر الذات وقال : إن الظواهى الوجدانية قأكة بأنفسها 
'نظهر وانتلائئى دون أن تكون هناك ذات نحس وتفكر وتفعل » أو 
توم أنها حس وتفكر وتفعل » وکل ماهنالك ظواهى تتعاقب » وأنکر 
من ثمة براههاء الذات الأصلية » وني عليه غير مرة موا د تقول 
البراهمة : « إن الوجود شر وألم» » ولكنه لم يقصره على الوجود 
الشخصى الواعى » بل أطلقه على الوجود بالإجال وقال : إن المكم الذى 
نزع من قلبه كل رغبة فى الوجود » وبعدل عن كل أمل ومخمد کل 
شهوة بلغ إلى « الترقانا » أى إلى الفناء اتام > ومن لم يفمل بق عليه 
اتناس ما قال البراهمة » وعلى ذلك فالزهد ضرورة مطلقة »كل الناس 
مندوبون لها فى كل سن » بخلاف ما قال البراهمة إذ قصروا الزهد على 
الطبقات العليا وبعد الزواج » بل إن الزواج ممقوت ومتكر نظريا من 
حيث أنه تحمل على التعلق بالعالم » وكل ما يستطيع زوجو ن آرت 


< دروس فى ناريخ الفلسغة 

يفعلوه من خير هو أن تصدقوا على الزهاد » فيستحقوا أن يصيروا 
زهاداً فى حياة انية . ورياضات الزهد ألطفعند بوذا مها عند البراهمة 
إلى حد كير ؛ فقدكان هو لاء يغالون فى إعنات الجسم وإبذائه» أماهو 
فيوصى بقهره إلى المد اللازم لتغليب الروح عليه والفراغ للتأمل . 
وهو بتكر فائدة الشعائر الدينية للنحاة إثكاراً بأنا »> وقد كارن 
البراهمة يعتقدون أن لما بعض الفائدة » ويصرح أن الفيد حقا إا هو 
الفمل املق الذى هو كر وة . وأنكر بوذا نظام الطبقات وأعلن 
المساواة التامة » وأوصى بالتعاطف العام إلى حد أن حظر ذم الحيوان 
لا كل وأوجب الاقتصار على النبات » وأوجب الصدقة والتغاضى 
عن الإساءة وعدم مقاومة الشرير ؛ لأرب الانتقام والمقاومة وكيد 
الشخصية وهو يسمى إلى محوها . ذلك مبداً السلام والمسالمة فى البوذية 
لا عبة الإنسان لأخيه الإنسان وإرادة خيره » ونغليب الطبيعة المقلية 
على الطبيعة الحسية طلا للكال أى للوجود فى أقوى وأبهى مظاهره . 
فالبوذءة فلسفة نافية ملحدة موجهة إلى قهر النزعة الطبيعية للوجود 
والسعادة وإلى طلس العدم والفناء » وكان التفكير مختلطا بالدين إلى حد 
أن صاحب هذه الفلسفة الإلهادية المدمية اعتبرها ديا وعمرضها على 
الناس بهذا الاعتبار » و-هذا الاعتبار اننشرت بين أتباعها المديدين . 

على أن ا هند عرفت مدارس أخرى خ رجت من الب رهمية و نظرت 
إلى الوجود نظرة عقلية مستقلة عن الدين » نذكر منها مدرسة أسسهأ 


مقدمة رد 

«كابيلا » حوالىالقرن الخامس أوالرا ابع قبل اليلاد . ذهيكاييلا مذعمب 
أفلاطون فال إن النفس والجسم جو هران مما يزان فى المأهية والوجود » 
ووصف المادة بأنها شر بإلذات » وفسر الأم باتصال النفس بالجسم 
وهى نجهل طبيعته الشريرة وسوء تاثيره -- ومدرسة أاخرى أسسها 
«كانادا» حوالى القرن الرابع قبل الميلاد فیا يظن » وقد قسم كانادا 
الموجودات والمعقولات إلى بضعة طوائف رئيسية » أو مقولات هى : 
الجوهس والكيفية والفمل والسكلية والجزئية والإضافة » وفسر العناصر 
الأربمة (النار والمواء والماء والتراب ) بأنها مؤلفة من ذرات غير 
منقسمة ولامندثرة - ومدرسة ثالثة أسيسها «غوتاما» وكان منطقيا حاول 
أن .يلف نظربة فى الاستدلال والبرهان» ولكنه لم يوفق إلا إلى أقوال 
غامضة ناقصة جدا . هذه المدارس وغيرها محاولات فى النظر الفلسق 
ولسكنها لم تصل إلى تتأتم جلية » وم تفلح المند فى إقامة علم عقلى 
مستقل نام بین المدود واضح المناهكالذى نسميه الفلسفة . 


(5) الصيفيور, : 

أقدم ما نعرف عنهم أناشيد ووارځ ندل على أن ديا نمم ف 
المصر الذى عند من القرن الرابع والمشرين إلى القرن الثانى عشر قبل 
اليلاد » وكانت قأعة على الإعان بإله أعلى يسمونه السماء لأنه فوق 
الكل ولأن السماء مكانه > والإعان بالحلود وتكريم الموتى وعلى 


£ دروس فى ارخ الفلسقة 

االخصوص العظاء والصألين منهم . وم يصور قدماء الصينيين السماء » 
وم ,قيموا أصناما . ثم فسد التوحيد وشاع النشبيه. 

وف القرن السادس ظهر نوع من الفلسفة لا تقول إنه تفكير 
جديد مختلف عن الدين » وإها هو عبارة عن تهذيب الدين والمحكمة 
القدعة . نکر من رجاله « تسى تشأن » وهو معروف برأى فى النفس 
أعتنقه الصينيون » ولم_نتحواوا عنه إلى أيامنا > فقد قال إن للانسان 
نفسين » واحدة سفلى تقوم بوظائف الحياة النامية وتتكون من ا مم » 
وأخرى عليا تتكون شيئا فشيثاً بعد الميلاد بتكائف المواء المستنشق » 
أما السفلى فتتبع الجسم إلى القبر ثم لا تلبث أن تنطق” » وأما العليا 
فتخلد -- ون کر رجلين كان لما أ كير الأثر فى حياة الصين المقلية » 
ها لاو = تسى وكنفوشيوس ء الأول فيلسوف والثاتى سياسى . 

ولد لاو -- تسى سنة ٠04‏ قبل المسيح » وقد ذهب إلى نوع من 
الاول التطورى ؛ فقال إن کل شی مكب من عنصرين : « طاو » 
(150) وسى المذهب بالطاوية ©«ؤامة1) وهو المبدأ الأول قبل 
السماء » ومعناه الطريق أو القانون أو المقل » و« » (©1) أو الس 
الأول » وهو مأدة لطيفة بتحد به الطاو » فيتطوران إلى جيم صور 
الموجودات حتى بنتعى التطور إلى الراحة القصوى أو « نيبان» 
١‏ هقاطلا ) ( وهو الترانا الصينى ) وبعو د كل شىء إلى المبد| الأول . 
فواجب الحكيم أن يساير التطور العام ون توجه إلى الفابة القصوى 


مقدمة re‏ 
فبزدرى الياة الراهنة ويقمع الشهوة » و خاو إلى نفسه فى حالة من ا معرفة 
الكاملة مننظراً الراحةالأ»دءة فى هدوء واطمئنان . ولك نهذه المحكة 
اتلام مع الحياة الاجماعية » فلو عرفها الناس لقّردوا » لذلك يجب 
قصرها على خاصة قليلة » واستبقاء الشعس فى جهل مطبق مفرق الكلمة 
خاضماً مطيماً : « أفرغوا الرؤوس واملأوا البطون » أضمفوا المقول 
وقووا العظام » فان فىتعلم الشعب القضاء على الدولة » . ولاو - تى 
بندد بالمرب ومحض على السلام . 
أماكنفوشيوس (۱٥ه ‏ 404) فوجه همه للأخلاق والسياسة 
وأنى البحث فما جاوز العمل . فهو يشيد بالواجب : الواجب أم شىء 
يمل » هو قنون المقل » هو البداً النى يهدينا إلى الطابقة بين أفمائنا 
والطبيمة المقلية ؛ والواجب ثابت لا بتغير لأنه إن تير بطل أن يكون 
قاو وقاعدة ؛ وغاءة الواجحب كيل النفس . ويقول كنفوشيوس 
بتعلم الشمب ولكنه يقصر هذا التعلم على الواجبات وغيرها من 
الأمور النافمة للشب » انلق إليه فى جل وجيزة دون شرح ولا دليل . 
وهو متفق مع لاو تسى فى كره الجندة والمرب . وعنده أن الأسرة 
اللية الأو لی للمجتمع ونا الإمارة والإمبراطورية والعالم عبارة عن 
اجماع الحلا أو الأسر » فیجب أن تییش كأسركيرى وأن يكون 
ينها مثل ما بين أفراد الأسرة الواحدة من حبة وتماون . وعلى المكم 
أن جحتنب الإفراط والتفر بط فكلاهما رذيلة » وأن قبع رشا وا 


۳ درو سق تار الفلسفة 


وأن بحا ليومه » لأن التطلم للمستقبل م وأ . وبأبجلة عث لكنفوشيوس 
النزعة العملية والحكة الوسطى . 

(۷) اع : 

مخلص لنا من هذه المجالة أن الشرقيين عر فوا معظم الأفكار 
الفلسفية » ون الهنود بنوع خاص زاولوا النظر المقلى الجرد و بلغوا فيه 
شأواً عاليا . ولكن تفكيرم جيماً كان عبارة عن بمحيص الدين 
وإصلاحه » فإن خر ج عن ذلك وحاول معرفة لا تتصل بالدين ققارب 
الفلسفة » تمثر فى سيره ووقف دون الغاة . وكان عامهم جر ییا حت » 
فنى الحالين أعوزم انج الفلسنى القائم على الحد والاستدلال . واليونان 
وحدم م الذين أفلحوا فى عبور الموة الفاصلة بين التجرءة من جهة » 
والدبن من جهة اخرى » وفى إقامة الفلسفة أى المل بالماهية والملة 
بناء على مبادى'وقو انين وقواعد؛ وقد للم أنهي عرفو ا الأفكار الشرقية 
كلهاء ولكنا تقرر مع ذلك أن عامهم من جنس مناير العم الشرق . 
وسنعرض الآن عامهمهذا » ثم نبين أثره فى المصر المتوسط وال محديث» 
فا تاريخ الفلسفة إلا تاريخ الفليفة اليونائية وتطورها . 


البا با لاول 
الفلسفة اليو نانية 


ا 

أقدم ماوصل إلينا منشواهد المكر اليو نانى الإلياذة والأوذيسية 
وترجع الأولى إلى القرن التاسع قبل اليلاد » والثانية إلى آخر هذا 
القرن أو النصف الأول من القرن الثامن . يتخال شعرها الرائع أقوال 
وآراء ثل حكمة اليونان لذلك العمد ف الدين والأخلاق والسياسة 
والحرب والصناعات . وأم ما يافت النظر فمما من هذه الناحية نصور 
الآلحة والبادى“ الملقية : فالآلحة فى قة الأول يؤافون حكومة 
ملكية على رأسهأ تزوسء وكلهم فى صورة بشرية حيون حياة البشر 
فيا كلون ويشربون وبعزاوجون » لم مثل مالمؤلاء من عصبيات 
وشهوات و تقائص » ولا عيزم منهم إلا أنهم أذ عقلا وأقوى جسما 
وأن سائلا جیب جری فى عروقھم فیکقل لم الاد . يسيطرون على 
شؤون البشر ولكنهم لا بلتزمون فما المدل . فيفرضون عليهم قدراً 
می دون اعتبار لقيمة أفمالحم » بل نري أحياناً كثيرة القدر يسخر 
من الفضيلة ويعبث بالإرادة الصالمة . وليس ف العام الآخر لواب 
ولاعقاب » إلا فى التادرء بوزعهما الآلحة عثل ما وزعون فى الياة الفانية 
من عدل ممكوس » فيضر بون بكل ذلك أسوا الأمثلة فى الأخلاق . 


۸ دروس فى بار عم الفلسفة 

وفى القرن الثامن نحد دبوانين ينسبان لمزيود : فأما أحدها 
(واسمه « الأعمال والأيام ») فعبارة عن قصص وأمثال تحت على الاق 
اميل ونشيد بعدالة الآلمة » هن أقواله : « إن تروس أحكامه قوعة » 
وعينه تبص ر كل شى » وساعة العقاب أنية لا محالة» » وغير ذلك مما 
يعطينا فكرة سامية عن الآلمة والأخلاق . وأما الديوان الآخر (واسمه 
«أصل الآلمة ») فيد أول حاولة فى العم الطبيبى > ذلك لأن الششاعن 
قد ألف فيه جموعة عر نبة من الأساطير والمعارف القدعة ء فنراه برق إلى 
البدء ويسلسل الأشياء والآلهةى ” رتيب بدل على أنه أراد أن يتدرج 
من الفوضى إلى النظام ٠‏ ونه راعى فى هذا التدر ج ما بين الأشياء من 
علاقاتالعلية ا تصورها. على أنه بروى عن الآللمة منالتقائص والخازى 
مالا .يفترق عما صادفناه فى الإلياذة » فهو إذن لم بتحرر من الحيال الشعى 
تام التحررء وكأ نه ظن العدالة واجبةعلى الناس وغير واجبة على الآلحة . 

ونبغ غير واحد مرن هؤلاء الشعراء والكتاب الذين بدعون 
باللاهونيين لام العم فى صورة الثولوجيا . وظهر مشرعون 
ومصلحون ابمماعيون دموا باک »نذكر منهم سولون( 0020 
واضع دستور أثينا . ثم شاع الششعر المكمى الذى سرد الأمثال وبنقد 
أخلاق الناس . كل تاك الجهود سيفيد منها الفلاسفة بوم يفكرون 
تفكيراً منظا فى الأخلاق والسياسة » ولكن الفلسفة ‏ وقد بلغنا 
إلى عصرها س توجهت أول الأ إلى ناحية جديدة لم يعرفها اليونان 
من قبل » إلى العلم الواقعى وإلى تفسير العام المارجى بالعقل الصرف ‏ 


شأ الم والفلسفة 4 


الال 


نشأة العلل والفلسفة 


: الطبيعيون, ارزُولور,‎ -- ١ 

تقصد بهم أربمة نبغوا فى إبونية وكانت مستممرة زاهرة على 
شاطى" آسيا الصغرى » أنشأها فريق من الإو نين (وم أنجب القبائل 
اليونانية) فى القرن الثانى عشر قبل الميلاد » و بلغوا فما درجة عالية من 
الثراء والثقافة » فا نظمت الإلياذة والأوذيسية » وفها بدأت الفلسفة 
على أبدى هؤلاء الأربمة » ثلاثة منهم نشأوا فى مدينة ملطية فمرفوا 
اسم المدرسية اللطية » وم طاليس وأ تكسيمندريس تكسما ؛ 
ونشأ الرابع فى مدينة أفسس » وهو هر قليطس » وبدعون جيم 
بالإيونيين . استوقفهم ما رأوه فى الطبيعة من تحول الأشياء بعضها إلى 
نعم كتسول اماه إل معان + والسحات إل ما وول النذاة 
إلى جسم ای » والمى إلى مادة لا حياة فها » وهكذا . ودام أن 
يفسروا التحول بأنه اتتقال مادة أولى من حال إلى حال » بحيث تكون 
الأجسام الختلفة حالات لتلك المادة الأولى » فتتكون منها وتعود إلا 
ولا نزرد علها إلا ظواهى عرطية . 


8 دروس فى تاريخ الفلسقة 


فذهب طاليس (4؟- )٥٤١‏ إلى أن المادة الأولى هى الماءء 
وكان هذا الرأى معروقاً عند الشرقبين وعند اليونان » ولكن طاليس 
عتاز بأن دعمه بالدليل فقا : إن التبات والميوان بولد فى الرطوية » 
إذ أن الجراثهم الحية رطبة » ويتفذى بالرطوية » ومبداً الرطوية الناء» 
فن الماء يتكون بالضرورة النبات والحيوان ؛ بل إن التراب يتكون منه 
أيضاً وبطنى عليه شيا فشيئًا كا يشاهد فى الدلتا الصرءة وف أنهر 
إيونية حيث يترأك الطمى عام بعد عام . وما يشاهد فى هذه الأحوال 
الجزئية بنطبق على الأرض بالإجال فإنها خرجت من الماء وصارت 
قرم طافيا على وجهه » فالماء أصل الأشياء . 

أما أتكسيمندريس (10- ؟) » تاميذه فها يرجح وخليفته 
فى ملطية » ققد ارتأى أن الماء لا ,ريصح أن کون مبدأ : أولاً لأنه 
استحالة الجامد إلى السائل بالحرارة فا جامد سابق عليه » ولأن المبدأً 
الأول لا عكن أن يكون مميت وإلالم نفهم أن أشياء ممازة تتركب 
منه. ووضع E‏ دعاها باللامتناهى وقال إا لا متناهية من 
ناحيتين : من حيث حيث الكيف لأا غير ممينةء ومن حيث الم لأا 
غير محدودة . ولكنهلم يقصد مها شيا واحداً متجانساً بل أراد مز يا 
من أصول الأشياء غير مين لاختلاطها وتمادلما » ثم اتفصلت هذه 
الأصول بال ےک وما زالت المركة تفصل بعضهأ عن بعض » ومجم 
بعضها إلى بعض عقادير متفاونة , حتى تألفت بهذا الاجتماع والاتفصال 


نشأة الم والفلسغة 8 
الأجسام الطبيعية على اختلافها » ومنها الأجسام المية » فقد نولدت 
فى الرطوبة أى فى طين البحر وهو مزح من التراب والماء والهواء » 
فكانت فى الأصل سكا مغطى بقشر شأئك حتى إذا ما بلغ بعضها أشده 
تز ح إلى اليس وعاش عليه ونفض عنه القشر . 

غير أن تاميذه أتكسوانس (هده = 04ه) عاد إلى موقف 
طالبس فى صدد الادة الأولى فقال إنها شى“ واحد متجانس » وخالفه 
فى نوعها فقال إنبا الهواء تحدث عنه الموجودات بالتكاثف والتخاخل : 
فإن تخاخل المواء صار ناراً » وإن نكائف صار رحا وسا 
ومطراً » وإن نكائف الماء صار رابا فصخراً » وتتكؤن الأشياء من 
هذه الأصول . 

وأما هر قليطس (.:ه - 00 ) ققد ذهب إلى أن النار هى المبداً 
الأول الذى 'نصدر عنه الأشياء وترجع إليه » لا النار التى ندركها 
بالمواس » بل نار أثيرءة تتحول ناراً حسوسة » ويتكائف بعض النار 
فيصير بحرا » ويتكائف بعض البحر فيصير أرضا » وترتفع من الأرض 
والبحر بفعل النار أمخرة تتراك سحباً فتلنبب وتنقدح منها البروق 
واعود نارا » أو نطق" فم عاصفة واتمود النار إلى البحر » ثم يكون 
الدور . ومن تقابل هذين التيارين من أعلى إلى أسفل وبالمكس بتولد 
التبات واليوان . وتخلص النار شيا فشي مما حولت إليه فبأنى وقت 
لايق فيه سوى النار » وهذا هو الدور التام يتكرر إلى مالا نهاءة 
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عوجب قانون ضرورى - و زد هر قليطس على هذه النظر ة الطبيعية 
نظرءة فلسفية كان لما أثر كبير فبا بد » هى قوله « إن الأشياء فى 
تغير متصل » أو إن التغير قانون الوجود » وإن الاستقرار موت وعدم ء 
وعثل هذه القكرة بحريان الماء فيقول : «أنت لا زل اهر الواحد 
تون » فإن مياهاً جديدة بجرى من حولك ادا . ذإذا كان کل 
موجود يتغير باستمرار امتنع وصفه مخصائص ثابتة » وامتنع العم لأن 
الما لف من قضايا ضرورءة . وم يكن هر قليطس يقصد إلى هذه 
التتيجة ولكن جاعة من السوفسطائيين سيستخرجونها من نظريته 
هذه غير ملتفتين إلى أن اللو جود قد ,تغير بالعرض وببق هو هو من 
حيث الجوهر والماهية . ولا كان هر قليطس لم يفطن هذه التفرقة فقد 
اعتبر الجد الأعلى للشك فى الفلسفة اليونانية . 

والآن مدر بنا أن نستخلص أثر هؤلاء الطبيعيين الأولين فى 
الفلسفة » إذأنه من البديهى أن تاربخ الفلسفة لا يعنى بهم و بغيرم من 
القدماء لأرائهم الطبيعيةوقد قضى عليها قضاء مبرما » بللآرائهم الفلسفية 
وللا راء الفلسفية قيمة باقية على مس الزمان . فهم أولا يداون بالرة عن 
تفسير العام بالروابة عن الآلحة وبتأليه القوى الطبيعية » وبنظرون إلى 
الموجودات نظرة واقعية » ونحاولون الاستقراء والبرهنة وتفسير 
الموجودات يفاعلية بعضها فى بعض . وهذه خطوة كبرى وضعت 
سس العلم بالمنى الذى نفهمه . ثانا م يمتقدون بوحدة الوجود أى 
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عادة ثابتة غير حادثة ولا مندثرة » ويتصورون هذه المادة حاصلة على 
قوة حيوبة باطنة وإن لم نظهر دان تدفمها إلى التطور على حو آ لى » أى 
عجرد اجماع أجزائها وافتراقها أو خلخلها وتكائفها » دون علة فاعلية 
مهايزة » فدعوا «هيلو زويست » أى أصماب المادة الحية » تتكون 
منها الوجودات وتنحل إلها » ثم تتكون وتنحل إلى غير نهابة . 
وما الذهب المادى الحديث إلا هذا الذهب القديم » لا اختلاف 
ينها إلا فى الشواهد العامية . ثالكا : م عهدون لنظربة العناصر الأربمة 
التى سنصادفها بعد حين » والتى ستظل سائدة إلى أن ربطلها لافوازييه 
فى القرن الثامن عشر » فإنهم يعتبروتها القوى الكبرى فى الطبيعة 
أو المظاهى الكبرى للمادة المتحركة المتحولة باستمرار . 

د = الفيتاغور موده : 

ينها كان الإيونيون يضعون الم الطبيعى على النحو الذى تقدم » 
كان فيئاغورس (۸۲ه - «اد؛) وانلاميذه يضعون العلوم الرياضية فى 
إيطاليا الجنويية أو « اليونان الكبرى» على حد قسمية الرومان هذه 
المنطقة العامة بالمهاجرين من اليونان . جاءها فيئاغورس من ساموس 
مسقط رأسه » وكانت جزيرة إبوئية مشهورة ييحريها وجار نما وتقدم 
الفنون فما » أو جاءها بعد أن جال أنحاء الشرق فى طلب العلم » وهذا 
هو الأرجح .كان رياطيا بارعا وكان قوى الماطفة الدينية » لجمع بين 


(۳ س تارج الفلغة) 
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الم والدين . أسس جمية دينية عامية مفتوحة للرجال والنساء من 
اليونان والأجانب على السواء » ونظمها تنظما دقيقاً بقانون نص على 
الأ كل والللبس والصلاة والترتيل والدرس والرياة البدئية . كان مقتتما 
أن العم وسيلة قعالة لذب الأخلاق وتطهير النفس » عل منه ريامئة 
دبنية إلى جانب الشعائر » ووجه تلاميذه هذه الوجهة فاشتناوا 
بالرياضيات والفلك والموسيق وبالطب أيضا . ويقال إنه كان حرم 
اکل الميوان وبمض التبات » وإندكان يفرض على أتباع هكتمان تمالم 
المدرسة الدبتى منها والعامى . 

وما بذ كر عنه أنه هو الذى وضع لفظ « فلسفة» إذ قال : 
«لست حكيا فإن المكة لانضاف لغير الآلحة » وما أنا إلا 
«فيلسوف » أى حب للحكنة » . وهو الذى برهن على أن قوة الأصوات 
تابمة لطول الموجات الصونية » فين أن الأننام تقوم خصائصها بنسب 
عددية ويترجم عنها بالأرقام » فوضع الموسيق فى صورة علم مضبوط 
بإدحال الحساب علها . وبذ كر له غير ذلك . وکان من اشتغاله وتلاميذه 
بالأعداد والأشكال والمركات والأصوات أن انجهمت عقوم إلى مافى 
العام من نظام وتناسب « فرأوا أن هذا العالم أشبه بعالم الأعداد منه 
بالماء أو النار أو التراب » وقالوا إن مبادى* الأعداد هى عناصر 
امو راء أو أن 'الويجودات أعدان وان الان علد ولثم » = 
وذلك ملخص مذهمم » ومعناه أنهم أسقطوا من الأجسام الطبيعية 
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خصائصها التى تبدو للحواس » ول محتفظوا إلا عا فها من تناسب 
ونظام يعبر عنهما بأرقام » فسكانوا الواضمين الحقيقيين للمذهب الآلى فى 
هته انهائية کا ستجده عند ديموقريطس » أو للم الطبيعى الريانى 
المعروف فى العصر الحديث . أليس فريق من العاماء المعاصرين بردو 
الأشياء وخصائصها إلى «عر اكز قوة » يسمونها ألكترونات حتاف 
عدداً ونسبة بعضما إلى بعض » فيتألف منها أجسام مختلفة ويتتج عنها 
ظواهى مختلفة ؟ 

هذا من الوجهة العامية . أما من الوجهة الدينية فكانت لهم 
معتقدات أحمها أن النفس بعد الوت تهبط إلى « الجحيم » فتتطهر 
بالعذاب » ثم تعود إلى الأرض فتحل جسما بشرا أو حيوائيا أو نبائيا» 
ولاتزال مترددة بين الأرض وا جحم حتى رم تطهيرها . وفيثاغورس 
أول من قال بالتقمص أو التناسخ فى اليونان . وعندم أن أزمنة التتقمس 
قد حددها الآ حة فليس لنا وحن رعيتهم أن خالف النظام الذى وضعوه 
بالاتتحار أو بإهلاك الميوان فما عدا التضحية لحم . وكان للفيثاغو رون 
آداب سامية وم تقوى صميحة . وحکن القول بام م لذبن وجهوا 
الفلسفة اليو نانية وجهبا العقلية والروحية على أندى سقراط وافلاطون 
وأرسطو » وما زالوا ورون فيها إلى القرن الرابع بعد الميلاد . 
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الل يلبودر : 

فى ذلك العصر أيضاً » وفى إبطاليا ا لجنو ببة » ظهرت نزعة ثالثة فى 
مدينة إبليا (على الشاطى” الغربى) مؤداها « أن العالم موجود واحد» 
لابا نى الذى أراده الطبيعيون حين فرضوا موجوداً واحداً (ماء أوهواء 
أو نارا) واستخرجوا من هكثرة الأشياءبالحركة » بل عمنى أن العالم طبيعة 
واحدة سا كنة» . فأصعاب هذه النزعة كرون الكثرة وال رك . 

ووم | کسانوفان (.ه = ؟) جاء إيليا من إيونية وكان شاعا 
حكيا حر الفكر . ومما بق لنأ من شعره قطعة يشدد فيها التكير على 
هوميروس وه يود لوصفهما الآلمة « ا هو عند الناس موضوع تحقير 
وملامة» ويعلن «أنه لابوجد غير إله واحد ليس مركي على هيئتنا 
ولا مفكراً مثل تفكير ناء ولا متحرکا ولکنه ثابت »كله بصر وكله 
فكر وكله سمع » حرك الكل بقوة عقله وبلا عناء» غير أن أرسطو 
بذ كر « أن اكسانوفان نظر إلى جم ع العالم وقال إن الأشياء جين عالم 
واحد » ودما هذا العام لله ء ثم لم يقل شيت واضها » . 

لذلك يعتبر بأرمنيدس (:ه = ؟) ‏ وإنكان قد أخذ عنه ‏ 
المؤسس المقيق للمدرسة الإبلية . ذهب إلى أن المعرفة نوعان : معرفة 
يقينية وهى عقلية ثابتة » ومعرفة ظنية وهى حسية متغيرة . والقيقة 
الأولى عند العقل هى « أن الوجود موجود » وأن شيا لابوجد ولن 
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يوجد ماخلا الوجود» -- أى أن بارمنيدس جاوز الظواهى الحسية 
التى وقف عندها الإو نيون » والماهيات الرياضية التى وقف عندها 
الفيثاغوربون » و بلغ بلغ إلى الموضوع الأول للمقل » إلى مابدركه العقل 
أولا فى الأشياء وهو أن موجودة فلا امتخخاضن مشن الوحوة عدا 
من کل تمیین نظر فيه فرأى أنه واحد ثابت كامل » واعتي کل 
مالا تتوفر فيه هذه الصفات - أى الموجود المتغير - وها وظنا من 
صنع الحواس » فهو وهر قإيطس على طرف تقيض . وعكن أن مده 
منشى" «ما بعد الطبيعة » بحيث يكون المفكرون اليونان قد وفتوا 
منذ المهد الأول للفلسفة إلى وضع الملوم الثلاثة التى يتألف مہا الل 
النظرى وهى : العم الطبيجى » والمر الرياضى » وعل ما بعد الطبيعة 
أو اليتافيزيقا . 

جب الفيثاغوربون لهذا القول بالوحدة المطلقة والسكون الطلق » 
وسخروا منه فانبرى لم زبتون الإبلى (0م؛ = ؟) تلميذ بارمئيدس » 
وأل ف كتابً بين فيه أن لمذهههم تال هى أدعى للسخرية . وأشهر 
أقواله فيه تلك الحجج التى ركا لبيان استحالة ال ركه » وكلها قامة على 
الحجة التالية : قول إن كل مقدار (مكانا كان أو زمات) قابل للقسمة 
إلى غير ہاب » وهذا یح ولكنه يعنى به أ نکل مقدار منقسم بالفمل 
إلى غير تهاءة » ومشتمل بالفعل على أجزاء غير متناهية » وهذا غلط 
رنب عليه أن ال ركه متنعة لامتناع عبور اللانهاءة » وعثل لذلك بقوله 
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لو فرضنا أخيل البطل البو نانى « ذا القدمين القيفين » يسابق سلحفاة 
متقدمة عليه مسافة قصيرة » وأنهما ييدان الح رك فى وقت واحد » فإن 
أخيل سط لقطع نصف تلك السافة ونصف النصف وهكذا إلى غير 
نهاءة » فلا درك الساحفاة - وما زال حججه موضع نظر عند بعض 
الفلاسفة والرياضيين . 

وآخر رجال المدرسة ملبسوس (١٠؛‏ - ؟) الذىكان أمير البحر 
على عمارة ساموس فى التقاضها على أئينا فاتتصر على مارة بركليس . 
وهو عثل المذهب الإيلى فى إبونية » وله كتاب بدافم نه عله ضد 
الطبيعيين من مواطنيه . 


< - الطبعيود, التأغروده : 

م ثلاثة متعاصرون عالجوا المسألة الطبيعية متأثرين بالفيثاغورية 
والإلية. 

أحدم أنبادوقليس (به؛ ‏ بم») وقد نشا فى مدينة أغريفتتا 
من اعمال صقلية » وهو القائل بالعناصر الاربعة (الماء والهواء والنار 
والتراب) على أنها أصول تتتكون منها الأشياء وتمود إلا وهى ثابتة 
لا تتكون ولا تفسد » فكان أول من اعتبر التراب مبدأ » وجع 
بين الأصول الأربمة على قدم المساواة ؛ يفسر الأشياء وكيفياتما بانغمام 
هذه المناصر واتفصالها عقادير مختلفة » على نحو ما عزج المصور 
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الألوان فبخر ج صوراً شبهة بالأشياء الحقيقية . ولكنه بعين علة لانضمام 
العناصر واتفصالها » فيقول بقوتين كبريين يسميهما الحبة والكراهية : 
الحبة تعمل على المع بين النرات المتشابهة » والكراهية تعمل على الفصل 
ينها والأولى علة ماف العام من نظام وخير وجال » والثانية علة 
الاضطراب والشر والقبح . إلا أنه لابين إن كانت هاتان القونان 
روحيتين فنسمهما إله المير وإله الشر » أم طبيعيتين فنسميهما اتعجاذب 
والتنافر . وهو فى تفسيره أصل الأحياء بصور الحبة تفمل فلا 1 ليا » 
والأحياء تتألف اتفاقا من أعضاء تألفت افا كذلك » فتبق التأليفات 
الصالمة للحياة ونتقرض غير الصالمة . فكأ ه مع وضعه علة مستقلة عن 
الادةلم يبلغ إلى فسكرة الملة الماقلة » بل ترك الأمى فوضى بين الحبة 
والتكرامية . وإلى جانب عنابته بالل الطبيدى كالإيونيين أشبه 
فيثاغورس فى قوة العأطفة الدينية والقول بالتناسخ وبوجوب التطهير 
والزهد وتغليب العقل على الحواس والحبة على الكراهية » فأصابت 
دعو له بجاح كبيراً حتى أراد مواطنوه أن ,توجوه ملكا على المدينة » 
فى وآثر المعاونة على إقامة الدعوقراطية وتدعيم أصولها . 

وفيلسوف آخر هو دموقريطس (00؛ ‏ 0جم) اشر بأنه 
صاحب مذهب الجوهى الفرد أو الذهب الذرّى . ولد فى اندرا من 
أعمال تراقية » ورحل إلى بلدان كثيرة واستمع إلى كثير من العاماء » 
وألف موسوعة كبرى فى أشتات ا والفنون لم يصل إلينا منها 
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سوى شذرات متفرقة . ولعل الباعث له على تكوين مذهبه مالفت 
نظره من وجود ذرات مادءة غابة فى الدقة كالتى “تطابر فى أشعة 
الشمس » وكالذرات الملونة التى تذوب فى الماء » والذرات الراتحية التى 
تتصاعد مع الدخان أو المواء » ومن أن اللإن والمشب برشح منهما 
الزبت والماء» وأن الضوء مخترق الأجسام الشفافة » وأن المرارة مخترق 
جيع الأجسام تقريا » فبدا له أن ىكل جسم مسام خالية يستطيع 
جسم آخر أن نفذ منها » وأن كل جسم مؤلف من ذرات متلاصقة 
مختلفة شكلا ومقداراً فيترك هذا الاختلاف خلاء ينها . وتصور هذه 
الذرات دقيقة حتى لا محس وإها تدرك بالمقل » غير منقسمة مع تفاوتها 
ف الحم » خلواً من الثقل ومن أنة كيفية من تلك الكيفيات التى تبدو 
للحواس » كالرارة والبرودة والضوء واللون والطم والراتحة » وإكا 
هى متجانسة أى متشامهة بالطبيعة تام التشاءه » وطبيعتها أنها امتداد 
خسبء لاتعايز بير الحم والشكل . وهذه الذرات أو الجواهر الفردة 
متحركة بذاتهاء تتحرك فى خلاء غير متناه فتتقا بل على أنحاء لا نحصى » 
وتقشابك بتو انها فتتألف فى جاميع هى الأجسام المنظورة » وتفترق 
فمل ال رکه أيضا » فتتحل تلك الأجسام ليتألف غيرها وهكذا. وكل 
اختلاف الأجسام وخصائصها برجم إلى اختلاف الجواهر المؤلفة لما 
شكلا ومقداراً ووضما » أى رتيا بعضها من بعض » لذلك قول 
دعوقربطس إن الحصائص والكيفيات « اصطلاح » أى لسبة حادئة 
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من اجتماع الجواهى على نحو معين فى الأشياء وف المواس . وهو يفسر 
الإحساس والفكر بتوافر عدد الجواهى فى أعضاء المواس والقاب. 
والخ دون حاجة لثىء آخر . فهو قد مشى بالمذهب الآلى إلى حده 
الأقصى » وین كان الإو نيون وأنبا دوقليس بردون الأشياء إلى مادة 
واحدة معينة أو عدة مواد معيئة كذلك » ردها هو إلى الامتداد لبس 
غير » دون أ كيفية ودون أب علة خارجة عن الجواهى مثل الحبة 
والكراهية » أو باطنة فما مثل النكائف والتخلخل » بل اقتصر 
على الحركة وجملها ذانية للجواهى » فكان أب المذهب المادى وعل 
الطبيعة الحدريث . 

والفياسوف الثالث أنتكساغوراس (..ه - 08 ) جاء أثينا من 
إيوئية ومكث بها ثلائين:سنة » فكان أول من تفلسف فما . ككن 
تعر بف مذهبه أيه مذهب «ذرى » كذلك إلا أن الذرات عنده 
جواهى مكيفة فى أنفسها تجتمع ف ىكل جسم عقادير متفاونة » فيتمين 
لكل جسم نوعه بالطبيعة النالبة فيه بحيث کون كل جسم مال 
لامتناهياً نحوى الطبائع على اختلافها كلامنها عقدار . حداه إلى هذا 
الرأى أصران : أحدها اعتقاده أن الأشياء متباينة فى اقيق ةا بدو لناء 
فلا عكن تقسيرها عادة واحدة أو بيضعة مواد » والأص الثاتى اضطراره 
لتفسير تحولما بعضها إلى بعض مع الاحتفاظ يتباينها . فثلا ايز والاء 
ينميان جيع أجزاء البدن على السواء من دم ولي وعظم وشعر ال . 


E‏ دروس فى ناريخ الفلسفة 

فلا بد أنهما حويان مبادى” لامتناهية فى الصغر » عظمية ولجية ودموءة 
ال . ولا يفهم التحول بغير ذلك ؛ وهو مختلف عن دعوقربطس من 
جهة أخرى : ذلك أنه تر أن تكون الذرات متحركة بذاتها » وأن 
تنتظم أجساماً من تلقاء أنفسها » ويقول « بالعقل » علة للحركة والنظام 
وبصفه بأنه « بسيط مفارق للطبائع كلها » علم بکل ثىء » قدير على 
كل شىء» متحرك بذاته » حرك لما عداه » . ولکن هکان متأثراًبالعلم 
الإيونى » فاماشرع يفصل تكوين الأشياء فسرها تقسيراً اليا بالماء 
والهواء والنار » وبين أثر «العقل» فما . وما يذكر من آرائه 
العلمية قولهإن القمر أرض فا جبال ووديان» وإن الشمس والكواكب 
« أحجار مذهبة» - وكات الأثينيون يعتقدون « أن كل ماهو 
اوی فهو إلهى » فانهموه بالإلحاد فماد إلى وطنه . جع إذن بين السلم 
الوافى والنظر الفلسنى المميق » وسيثنى عليه سقراط وأفلاطون 
وأرسطو أوضعه علة عاقلة لنظام العام وحركته لأول مرۃ فى تاريخ 
الفلسفة اليونانية . 
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افص ان 
السوفسطائية والسقراطية 
١‏ - الس و شاور : 
قبل الآن على تفكير من نوع آخر يشفل الملم الطبيعى بالرة 
ويعنى بأساليب الجدل ومسائل الأخلاق والسياسة . فقد كانت 
المشارة اليو اة قد استبحرت فى جيع مظاهرها من عل ودب وفن 
وصناعة » وقوبت الديموقراطية وتشعبت العلاقات بن الافراد » 
كرت الحصومات القضائية والسياسية » ومست ال ماجة إلى تسل 
المطاءة للدفاع عن حق أو تأييد غرض . فتقدم فريق من المثقفين 
يعامون الناس البيان » وم السوفسطائيون » ولكنهم أذاعوا الشك 
والإلحاد » خاريم قا وا بتعايم سقراط تفر مرن 
السوفسطائيين خاضوا نفس المسائل كل بنزعة خاصة وأسلوب يجمع 
بين السوفسطائية والسقراطبة » فكان من هؤلاء جیما دور ثان من 
أدواز الفلسفة اليونائية عليه مسحة واحدة . 
السوفسطائيون إذن معامو بيان » وهذا ممنى اسمهم فى أصله 
اليوناتىء فاما أساءوا استمال الجدل وأصبحوا منالطين ومعامى مغالطة 
حول معنى اللفظ با لذلك » وشاع بهذا الممنى فى المرية وفى اللغات 
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الأوربية الحديثة .كانوايطوفون المدن يلقون الحطب اللابة ويتحدثون 
فى ما يقترح علبهم من موضوعات تادا زأى أو تنا له سنا 
ونقضاً على التوالى . لا.يقصدون إلى بيان الحق بل إلى الدلالة على 
مقدرتهم المطاية والجدلية . فيتقاطر علهم شباب الأسر الفنية يطلب 
مهم دروساً فيتقاضونه أجوراً عالية . كان جدلم فى الواقع سهلا 
يسيراً : كانوا يعتمدون على الألفاظ المشتركة » "نلك التى تؤخذ على 
اک م سى يلعبون مانا الختلفة فيه رون السامع أو بربكون 
الخصم » وكانوا يعارضون المذاهب الفلسفية بعضهأ ببعض وبنتقدون 
حجج أحدها محجج الآخر دون أن يشتغلوا ۾ بالفلسفة » وكانوا 
بعارضورن العقائد والاخلاق والعادات بعضها ببعض عند مختلف 
الشعوب » فشككوا الاس ف المقل والق والمير والشر والعدل 
والظلم » ودافم بعضهم عن الشهوة الأمارة بالسوء فسماها بالطبيعة »> 
وحبذ الرجل القوى الذى يتبع طبيعته غير حافل بلمبادى” الملقية » 
وعلل هذه البادى بأنها اختراع العامة ضعاف التفوس بحاولون أن 
يحتموا وراءها دون بطش القوى . 

ومن مشاهيرم بروتاغوراس (420 = )4٠١‏ الذى بمنينا هنا 
لكلمة قللها فبقيت عنواناً على الشك . هذه السكلمة هى : « الإنسان 
مقياس الأشياء جما » - شرحها أفلاطون بأنها نتيجة لازمة من 
مذهس هرقليطس ف التغير التصل : متى كان الأفراد ختلفون سنا 
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وتكوينا وشموراً » وكانت الأشياء مختلف وتتغير ».فإن الإحساسات 
تعد بالضرورة وتتناقض « أليس نحدث أن هواء بعينه رتش منه 
الواحد ولا برتعش الآخر ؟ فاذا عسى أن يكو ن فى هذا الوقت المواء 
فى ذاته ؟ لا بوجد ثىء هو واحد فى ذانه فلا بوجد ثىء كن أن 
يوصف بالضبط » بل إن الأشياء هى بالنسبة إلى على ماتبدو لى » 
وبالنسبة إليك على ما تبدو لك » . وعلى ذلك نبطل الحقيقة التى يشترك 
فما الناس جيماً وتحل محلها حقائق مؤقدة متمددة مدد الأشخاص 
وتعدد حالات الشخص الواحد . ون ذكر ل هكلة أخرى كانت سا فى 
الہامه بالإلحاد » هى قوله : : « لاأستطيع أن أعلم إن كات الألهة 
موجودين أم غير موجودين إن أموراً كثيرة حول ينى وبين هذا 
لمل أخصها ثموض السألة وقصر الياة» . 

ت - سقراط 

هذه الم ركه السوفسطائية كانت خليقة أن تقضى عل الفلسفة 
اليونانية وأن تمحو ذكرها من التاريخ » ولا سا أن المدارس السابقة 
كانت ضميفة ع ىكل حال » وأ نكتبها ضاعت فا بعد . ولسكن جاء 
سقراط فو جه الفلسفة وجهة جديدة » و تفخ فهأ روحا منعشة فاستاً قت 
سيرها إلى الأمام . 

ولد سقراط فى أثينا سنة ٠٠١‏ » وغلبت عليه العامة بامسائل 


۹ دروس فى تاريخ الفلسفة 

الأدية والملقية والاجماعية التى كان يثيرها السوفسطائيون » واتخذ 
لنفسه فأ موققاً معارضاً لموقفهم وجادل مثلهم وقضى فى ذلك حياة 
امتدت إلى السبمين وم يكتب شيا . وأسخط جدله تفراً من الشعراء 
والخطباء والسياسيين فالهمه ثلالة من مواطتيه فى أواخر أيامه « بأنه 
نكر آلمة أثينا ويقول با حة آخرين ويفسد عقائد الشباب'» وطلبوا 
عقابا له الإعدام . والحقيقة أن البواعث على الانهام كانت شخصية » 
ولسكن المهمين أثاروا القضاة (وكانوا حو الى خسمائة من عامة الشمس) 
وذكروا لهم لات سقراط على الدعوقراطيسة الأثينية لإسرافها فى 
الساواة بين الواطنين فى الشؤون العامة دون اعتبار لأقدارم » 
ولاعهادها فى اختيار الرجال المسؤولين على القرعة دون الكفاءة . 
وساعد سقراط من جهته على نفور القضاة منه عأ صمن دفاعه عن نفسه 
من رفع ونحدء كوا عليه بالإعدام . سيق إلى السجن ومكث 4 
شرا » وكان أصدقاؤه وتلاميذه ,ترددون علي هکل بوم ؛ وائثمروا فها 
ينهم على تمرببه وهيأوا له أسباب المرب ولكنه أبى . قاما حل الأجل 
شرب السم ومات (5) . 

کان يتب جدله على دورين « الب والتوليد» فى الدور الأول 
كان يتصنع الجهل ويتظاهر بنسليم أقوال محدئيه ٠‏ ثم يلق الأسئلة 
والشكوك حتى ينتعى مهم إلى التناقض وبحملهم على الإقرار بالجهل - 
وهذا مايسمى بالبع السقراطى » أى السؤال مع تصنع الجهل ع وغرضنه 
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منه تخليص العقول من الل الزائف وإعدادها لقبول المق . وى 
الدور الثاتى بلق الأسئلة أإيضاً مرتبة رتيا منطقيا» ولكن ليساعد 
محدثيه على الوصول إلى المقيقة » فيصلون إليها وكام قد استكشفوها 
بأفسهم - وهذاهو التوليد أى استخراج ا لمق من النفس » وكانه 
كامن فما لاتحتاج لغير رجو ع الرء إلى نفسه حتى يتضح وبظهر . 

وكان فى جدله يمنى كل المتابة حد الألفاظ والممانى الدائر عليها 
الحديث » مخلاف السوفسطائيين الذين كانوا بعولون على اشتراك 
الألفاظ وإمهام المعاتى » ويتحاشون المد الذى يكشف المنالطة . وكان 
يستخدم الاستقراء فيتدرج من الجزئيات إلى الماهية الشتركة ينها 
وبحاول حد هذه الماهية » فكان - بشادة أرسطو - «أول من 
طلب المد الكلى طلباً مطرداً » وتوسل إليه بالاستقراء » » أى كان 
اول واضع ہاج العم . 

وننحصر الفاسفة عنده فى دائرة الأخلاق » وكان قد اتخذ له شعاراً 
كلة قرأها فى معبد دلنى هى : « اعرف نفسك بنفسك » - فقال عنه 
شيشرون إنه أنزل الفلسفة من السماء إلى الأرض » أى أنه حول 
النظر من الطبيعة إلى النفس الإنسانية . وتدور الأخلاق على ماهية 
الإنسان » وكان السوفسطائيون بدعون أن الطبيعة الإنسانية شهوة 
وهوى وبراتبون على هذه القضية أن غابة الاإنسان اللذة » فقال سقراط 
على عكس ذلك إن فى الا نسان روا عاقلاً بسيطر على الحس » فنابته 
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إذن عقلية روحية » لا تتحقق تام إلا فى العالم الآخر حين تكون 
النفس قد خلصت من الجسم وشواغله » وفرغت لعملها الحاص 
وهو الفكر. 

وواجب التقس أن تيا للعالم الآخر عارسة الفضيلة > وهى 
تمارسها حم ون رها ع ىكل لذة متى عرفت ذاتها وأيقنت أن الفضيلة 
خيرها الحقيق » فان كل موجود مطبو ع على طلب امير وا هرب من 
الشر» « فالفضيلة عل » والرذيلة جهل » وما أن نمل الاإنسان الفضيلة 
وبصره بالخير حتی بتو جه إليهماء أما الشرير فرجل جهل نفسه وخيره 
ولا عكن أن يقال إنه يرتكب الشر عمداً . 

والآلمة عدول صالمون يعنون بكل مناء والمياة الأجلة موعد 
المدالة التامة يلق فما كل جزاءه الحق . والدين الصحيح تکرم 
الضمير النق للعدالة الارلهية » لا تقديم القرابين ونلاوة الصاوات مع 
تلطخ التفس الام . 

وتذكر لسقراط شرو ح وأدلة على هذه القضاياء ولكن أغاب 
الظن أنها منحولة » ولا غضاضة على ذكراه فى إغفانها » فليست تقوم 
عظمته فى مذهب واسع حميق خلفه لنا » بل فى شخصيته الجذابة القوبة 
التى دفعت الفلسفة فى طريقها الجديد » وصبغنها بتلك الصبغة العقلية 
الروحية التىكان لما أ كثر الأثر فى الأجيال التالية . 
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< - صغار السقراطبين : 

كانت شخصية سقراط متعددة النواجى حتى أن جاعة من 
أصصابه علموا فى حياته أو بعد مماته آراء متبايشة متنافرة مع ادعائهم 
جيم صدورم عنه . نذكر منهم هنا ملاة : إقليدس مؤسس المدرسة 
الميغارية » وأتتستانس مؤسس المدرسة الكلبية » وأرستبوس مؤسس 
المدرسة القورينائية . وقد جرت المادة بتسميتهم « صفار السقراطيين » 
أو «أنصاف السقراطيين » على تدر أن أفلاطون هو السقراطى 
الكبير والسقراطى الخالص ‏ 

أما إقليدس فكان قد نلق أول الأ الذهبالاولى » ثم اختلف 
إلى السوفسطائيين » وبعد ذلك عرف سقراط . ولا قفى سقراط 
عاد هو إلى وطنه ميغارى وأَنشأ فا مدرسة هى المدرسة الميفارية » 
وع مذهباً مزا من الاربلية والسقراطية مع ميل كبير إلى السفسطة 
ظل غالبا على المدرسة فاشتهرت بالجدل . جع بين الوجود الإرميدى 
والخير السقراطى مطلب الارادة المأقلة وقاعدة الأخلاق ققال : إن 
الوجود واحد والمير واحد كذلك » وما ليس خيراً فلا وجود له » 
ولكن امير يسمى بأسماء كثيرة » فيقالله الله أو العناية أوالعقل» يدو 
الوجود فى ماهيات مختافة هى مظاهر الوحدة الأصلية ولس لما وجود 
إلا فى الفكر - فيمكن أن تقول إنه أضاف للوجود صفة الير فوق 


(ء س تارع الفلسغة) 
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الصفات الى كان قد عينها بارمنيدس . ولا بد أنه فلسف فى الأخلاق 
ولكن لم ,بصانا تفصيل أقواله .وقد يجوز لنا أن نمتقد أن إثبأنه وحدة 
الوجود أدى به إلى الزهد من حيت أن الميرات المزئية الى بتر بها 
الناس ما هى إلا مظاهر فلا يصح التعلق بها . 

وأما أنتستانس ققد نشأ فى أثينا » وتتامذ لسوفسطا كير هو 
غورغياس » 3 استمع إلى سقراط وازمه ؛ وبعد وفاة سقراط أخذ سل 
وكان مجتمع بتلاميذه فى مكان امه « الكاب السريع » فأطلق عليهم 
اسم الكلبيين والدرسة الكلبية » ثم حق عليهم الاسم لماعرفوا 0 
من السماجة وغرابة الأطوار » تلك الثرابة التى تجدها ممثلة أحسن 
كثيل فما پروی عن أحدم دو جانس من عكايات مشهورة » والتى 
كانوا یعون أنهم يحاكون بها ما عرف عن سقراط من بساطة 
الييش وحرية القول - افترق أتنستافس عن سقراط فما مختص 
بالماهية » وأنكر الماهية الكلية ققال : «إنى أرى فر ولا أرى 
الفرسية » » فالماهية عتده فردءة يعبر عنها بلفظ مفرد لا محد م ىكب 
من لفظين (الجنس والتوع) . وعلى ذلك متنع العم لأن الم مؤلف 
من ماهيات كلية عمكبة فى قضايا كلية . وكان أنتستافس يزدرى 
الملوم بالفمل » ولا برى لما فائدة فى الأخلاق » فقصر كلامه على 
الفضيلة وهى عنده الشىء الوحيد الضرورى للحياة . وكان حمل على 
اللذة وأتباعها ويقول : « إنى أوثر أن أ بتلى بالجنون على أن أشمر باللذة » 
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وبالطبع لم يستخدم البرهان فى تمليمه بعد أن نقد العلل » بلكان بحث 
على الفضيلة بإبراد الأمثال ويد الأفمال » والفكرة الغالبة عنده وعند 
تلاميذه من بعده أن الفضيلة لا تمل ولسكها تكتسب اران » فم 
يفترقون عن سقراط من هذه الناحية أيضا » فلا يمتقدون أن تجرد العم 
بالفضيلة كاف لارتياتها . 

وأخيراً أرستبوسيعارض أنتستانس وبدعى أن اللذة غاءة المياة » 
نأ فى قورينا (من أعمال برقة بطر بلس الغرب) » ثم رحل إلى أئينا » 
وأخذ عن السوفسطائيين إلى أن اتصل بسقراط . وبعد مات سقراط 
سافر إلى جهات مختلفة » وف أواخر حياته عاد إلى مسقط رأسه وعلم 
هناك » فأسس المدرسة القوربنائية . وكان يذهب مثل بروتاغوراس » 
إلى أننا لا ندرك سوى تصوراتنا » ولا تبلغ إلى الأشياء التى تسيب 
التصورات . وكان پزدری الملم النظرى كالكلببين » فکان قم 
الأخلاق على ريد الشعور باللذة والأل » ويدعى أن اللذة المير الأعظم :2 
وأن ذلك صوت الطبيعة فلا خجل ولا حياء فى طلب اللذة أا وجدت » 
لكن من غير تعلق بها » لأن التعلق مصدر قلق وألم » ومن غير تفكير 
فى المستقبل » لأن هذا التفكير مصدر قلق وأ كذلك . فالسعادة فى 
التخلص من الشهوة باللذة التى ترضيها » أو بالتخلص من المياة متى 
لم عد منها تفع ... 


or‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 

برى القارى* أن فلاسفة هذا الدور قد وضعوا المسألة الحلقية فى 
المقام الأول واهتدوا إلى اتجاهاتها الختلفة » وأنهم يحدلم أثازوا عقن 
مسائل منطقية هامة  »‏ أن فلاسفة الدور السابق كانوا قد وضعوا 
أسس العل الطبيعى وما بمد الطبيعة . وإها تتألف الفلسفة من هذه 
الوطوعات جيا ٠‏ فالطر بق قد مهد إذن محص هذه المداضن + 
والتعمق فما » ونظمها فى مذهب واحد - ونلك هى المهمة التى 
سيضطاع بها أفلاطون . 


آفلاطور: شه or‏ 


الفصراناك 
أفلاطورن 

| - يام : 

واد أقلاطون فى أثينا سنة ۷٠ء‏ فى أسرة شررفة كبيرة النفوذ . 
أخذ بلصيبت وافر من الأدب اليوناتى والعلوم الرياضية » ثم قرأ 
كتب الفلاسفة واستمع إلى أحد أتباع هر قليطس » ولما ناهن المشرين 
عرف سقراط فأتجب به ولزمه إلى النهادة انی سنين » وكان من شهود 
الحا كة ومن زواره فى السجن . بمد ذلك لمق بإقليدس فى ميغارى 
ومكث هناك حوالى ثلاث سنين » فتأثر بالجدل الميغارى وبالمذهب 
الاإيلى إلى حد بعيد ؛ ثم سافر إلى مصر» قضى فما ما .يقرب من العام » 
وانصل بالمدرسة الكهنونية فى عين ثمس . وعاد إلى وطنه وبق فيه 
نحو سبع سنين > وفى نلك الفترة دأ یکتب وبنشر . ثم رحل إلى 
جنوبى إبطاليا وعرف هناك بعض كيار الفيثاغوريين » وعبر المضيق 
إلى صقلية إجابة لرغبة ملك سراقوصة » ولكن نشأ ينما خلاف فم 
نطل إقأمته عنده فر جم إلى أثينا . وأنشاً سنة ۸۷م مدرسة على أبواب 
الدينة فى أبنية تطل على بستان أ كادعوس (بطل من أ بطال الأساطير) 
فسميت لذلك بالأكادعية . وكانت أشبه ثىء يجامعة تدرس فما جميع 


ot‏ دروس فى بارخ الفلسفة 


علوم العصر » قوم بتدريسها جاعة من الماماء بإشراف أفلاطون . 
وظل س ونکت أربعين سنة حتى نوف سنة ٣٤۷‏ . 


ات - ملفا : 


أفلاطون أول فيلسوف وصلت إلينا كتبه كلها . وهی كثيرة 
تتفاوت علولا وقضرا » ومحاورات كالقصة الثيلية .ذحكر فما 
الأشخاص وظروف الزمان والمكان . وأع الأشخاص سقراط الذى 
يظهر فى جيم أدوار حياله وفى مختاف الواقف » يدير الحوار على 
النحو الذى وصفنا من r‏ ونوليد » وينطق بفصل المقال . وهذا بدلنا 
على فرط إتجاب أفلاطون بأستاذه ووفائه لذكراه . ولكن هذا كان 
سیا فى نشوء مشكلة تارخية هی :كيف السبيل إلى القييز بين ما كان 
لسقراط وما كان لأفلاطون من آراء وكلها مكتوبة بقلم أفلاطون 
ومعزوة إلى سقراط » فى قَصّص للفن والخيال نصيسب كبير فيه » وعتد 
على نصف قرن من الزمان ؟ 

ورتب العاورات فى طوائف ثلاث : محاورات الشباب » 
والكهولة » والشيخوخة » أما محاورات الشباب فتسمى بالسقراطية 
لن قرب عهدها من سقراط تحمل على الاعتقاد أنها إا عبر عن آرائه 
وجا كى منبحه الحدلى » فضلا عن ألما لا تتناول غير المسائل الماقية 
والبيانية التى كانت تثار حينذاك . أهمها « احتجاج سقراط على أهل 


أفلاطلات 35 
أنينا» كا تقول الكتب المر ية القدمة أو «دفاع سقراط » عن نفسه 
أمام الحسكنة ؛ و « أقريطون» تروى ما كان بين التاميذ الب صاحب 
هذا الاسم وبين سقراط حين عرض 0 الفرار من السجن ؛ 
و « أوطيفرون» تصف موقف سقراط من رأى العامة فى الدين الذى 
عثله صاحب هذا الاسم وكان اھا مشهوراً ؛ و «غور غیاس » فی 
تقد :بان الشر قطان وق ,انو ل الأخلاق » وهذا القسم الشاق 
قوی رائع . 

وأما محاورات الكهولة فأهها « الأدة» فى الم الالمى ؛ 
و « فيدون » التى تقص ما کان بين سقراط وأصابه يوم إعدامه من 
حديث فى مصير النفس بعد اموت » ومجم حول هذه التقطة أركان 
الذهب كله ما عدا السياسة » وهى من أندع وأقوى ماكتب ؛ 
و « ال جهورة » فى عشر مقالات ترسم السياسة الثلى عنده » ولا ينبن 
أن يؤخذ هذا الافظ على مدلوله الشائم الآن » بل عمنی الدستور أو 
« السياسة المدنية » كا بقول أبضاً الفلاسفة الإسلاميون . 

وفى محاورات الشيخوخة تغلب عليه العناءة بالمسائل المنطقية 
وأصول العلم » مع حرص شديد على هحيص أرائه السياسية » يبدو بنوع 
خاص فی « القوانين» وهی آخر كتبه » وقد جاء فى اثنتى عشرة مقالة 
وتضمن تشريماً ديقيا ومدنيا وجنائيا » تناول أدق التفاصيل فى حياة 
الفرد والجماعة » فكأ نه كان وصيته للإنسائية . وهذا الؤلف هو الوحيد 
الى ادن تحن ا 


65 دروس ف ارغ القلسفة 

فى هذه الكتب هال أفلاطون المسائل الفلسفية القدعة ومسائل 
جديدة أضافها هو » وقلما جما على كل وجه بالسؤال وال جواب . 
فتقدمت على بده تقدما دكييراً » ولكنها ما زالت ناقصة قلقة » 
وسنصادفها عند تاميذه أرسطو مبوّبة مهذية ناضجة » فتقتصر هنا على 
نظر تون مشهورتين عن أفلاطون مقترنتين باسمه » ها : نظرية المثّل 
ونظرية الحكومة الثلى . 

ح = ر الئل : 

قلنا إن أقلاطون استمع فى صباه لأحد أتباع هرفليطس » وقد 
حفظ منه أن المحسوسات فى تير متصل » وأن الحواس لا نؤدى إلينا 
سوى أشباح زائلة ؛ وبق مقتئماً .هذا الرأى حتى بعد أخذه عن سقراط 
فإن سقراط لم SS‏ 
وباستخلاص الماهيات المشتركة بين الجزئيات ليصل إلى تعاريف 
يستخدمبا فى الجدل . وفكر أفلاطون فوجد أنه إذا كانت المعسوسات 
متغيرة فإنها مع ذلك تبدو لنا فى صور كلية ثابتة هى الأنواع والأجناس 
وتتمثى مع قوانين ثابتة » وأن هذه الصور الكلية وأخرى غيرها تفيد 
فى الحم على الحسوسات وتمين على فهمها » » مثل قولنا عن صوت 
وعن لون مثلاً إن كلا مهما عين تفسه وغير الآخر > وإن كلا منهما 
واحد وإنہما انان وإنهما متباينان » وقولنا عن شى إنه إنسان 


أفلاطونت ov‏ 
أو حيوان » وإن هكير بالإضافة إلى آخر » صغير بالإضافة إلى ثالث » 
وغير ذلك من الصفا تكاخال والخير والمدالة » وهى جما مستقلة عن 
الأجسام ليست ها بالذات والكن الأجسام تشارك فما قليلا أ وكثيراً 
ولاتبلغ أبدا إلى حقيقها كاملة كا هى فى العقل » فليس فى المحسوسات 
ماهو « الإنسان» إطلاما أو الخير أو الخال .. 
ولابد من علة ثابتة تفسر اطّراد الصور الكلية والقوانين فى 
التجربة مع تفير ال جزئيات » ولاهد أن تكون نلك المعاتى الضرورية 
الك على ا محسوسات موجودة فى المقل قبل الادراك الحسى » لأنها هى 
انى نحمل المج مكتاء ولأنها جردة عن الادة وعوارضها ءكاملة ثابتة» 
فلا مكن أن تحصل فى النفس عن الأجسام الجزئية التغيرة » فلا يق 
إلا أنها حصلت فى العقل عن موجودات مجردة كاملة ثابتة مثلها » وأن 
هذه الموجوداتالتى هى مبادى” ا مر فة عندنا هى أ.يضا مبادى الأجسام » 
وأ الجسم جزء من المادة « شارك » فى واحد من تلك الموجودات 
الجردة فيتشبه به ومحصل على شیء م نكاله ويسمى باسمه . فالموجودات 
المجردة «مُُل» الأجسام (واحدها «مثال») يؤلف جموعها «العالم 
العقول »كا أن جموع الأجسام يؤلف الما امحسوس . والمثال هو 
الموجود بذاته » فإذا تحدثنا عنه قلنا « الانسان بالذات والماء بالذات 
والمدالة بالذات » إلى غير ذلك » أما الجسم فشبح له وصورة زائلة . 
وكا أن الأجسام مترتبة بعضها فوق بعض فى أنواع وأجناس . 


۸ دروس ف تارب الفلسفة 


فكذلك الثل حتى تتتهى إلى واحد بدعوه أفلاطون تارة عثال الحير 
ليدل على أن الميرمة مبداً الايحاد ومن والفيض » وأخرى مثال ال جال 
ليدل على أن غايتنا القصوى ليست فى الجالات الناقصة الزائلة بل فى 
اجمال بالذات الكامل الدائم » وثالثة بالصانع يقصد به موجوداً خيراً 
بالذات أراد أن يفيض خير نه فنظم المادة المضطرءة محتذيا الثل » فكان 
منها هذا العام امسجم اميل . والثلائة مرادفة لله » ولكن أفلاطون 
لايجمعها فى واحد ولا .تقول صراحة بالتوحيد» کا أنه لا يقول بالق 
فالصانع عنده منظ لادة سابقة على تنظيمه موجودة من دونه . 
ولكن كيف عر فنا المالم المقول وحصانا على إدراك الثل ؟ 
سبقت الاشارة إلى أن الثل حاصلة فى المقل قبل الادراك الحبى 
لسببين كر اها » ومعنى ذلك أنها « فطرية » فى النفس » وهذا ما بريده 
أفلاطون » وبقدمعليه ليلا تفسياغير الدليلين الوضوعيين الس بقينفيقول: 
حين تعرض لنا مشكلة نقع فى:حيرة ونشعر بالجهل ونشرع فى البحث 
فيتبين انا الحل بالتقكير الشخصى أو عماونة ذى عل يلق علينا أسئلة 
مرتبة وبثير فى عقلنا أموراً كامنة منسية . ألست ترى الصبى النى لم 
تلم الهندسة بحيب عن اسئلتنا ويستخر ج من نفسه مبادی هذا المي ؟ 
فلا بد أن تكون النفس قد | كتسبت عامها بالثل فى حياة سابقة على 
الياة الراهنة » فكلا أدركت أشباحها بالحواس تذكرتها وحكنت مها 
على تلك الأشباح ؛ ذلك يفسر أكتسابنا لمل والاتصال بين المقول 


أفلاطوات ۹ 

والعسوس فى النفس : فالمل نذ كر الثثل » والجهل نسيانها . 

وفعلا يقول أفلاطون إن النفس كانت أول أمرها فى العام 
المعقول خالصة من الجسم والادة » تشاهد الثل فى صعبة الألهة م 
ارتكبت إا فكان عقابما المبوط إلى الجسم » ففشّت كثافة مادته على 
بصيرتها وأنستها عامها . غير أن الحواس إذ تظهرها على الجزثيات تنه 
فما عامها القديم وتستحثها على استكاله . 

فنظرية المثل محورالمذهب الأفلاطونى »ربط ال حمسوس بالمعقول » 
ونفسر الملل والعالح » ونم وجود نفس روحية بسيطة 'نمقل امثل الجردة 
البسيطة » وترجع بوجود التفس إلى ما قبل الياة الراهنة فتكفل لما من 
هذين الوجهين خلودأ لا.بنقضى من حيث أن البسيط لا .ينحل وأن ما كان 
ودود بذاله من دون الجسم خليق أن وجد بذانه من بعده . فإذا 
ما بلغت المسألة الخلقية كان حلها يسيراً » أليس من البين فى هذه النظر مة 
أن الواجب الانصراف عن الجزئيات » تاك الأشباح الزائلة والصور 
الخادعة والخيرات الزائفة ؛ والتعلق بال جال بالذات «علة امال التفرق 
فى الأشياء والمقصد الأسمى للارادة فى نزوعها إلى الطلق » ؛ - وعلى 
:هذه النظربة أيضاً تقوم سياسة أفلاطون . 


ى - السياسة : 


کان اليو نان منقسمين مدا مستقلة »كل مدينة دولة قاعة برأسها 


3 دروس فى تار القلسفة 

وقد قبل أفلاطون هذه الال » بل ارتأى أن الدينة هى الجتمع الطبيعى 
يكن حاجاته كلها ودر سهولة » وأن الدول الكبرى كدولة فارس 
والدولة المقدونية فى ذلك العصر ممتمعات غير طبيعية يسوء فا الحم 
حا . وم صح لليونان بالاتحاد لا لصدغازات الأعاجم 50 
لاستقلالم » أما فيا خلا ذلك فهم أحرار فى مدنهم . 

والسياسة عنده تديير المدينة لتحقيق غاءة الأفراد من فضيلة 
وسعادة » فإن هذه هى غاءة الحياة » لا الإثراء وط السلطا ن کا يستقد. 
التكثيرون ؛ ولا تتحقق هذه الناءة إلا تحكام أفاضل يتبعون نظام قرعا" 
ولا محصل على مثل هؤلاء الحكام إلا بتريية طويلة : فوضوع 
« الجهورة » والفرض من عل السياسة يان نظام المدينة ونظام التربية 
المؤدى إلى صلاحها . 

علينا قب لكل شى أن نتأمل « مثال المدينة » أو « المدينة بالذات » 
فنحد أن لا ثلاث وظائف : الإدارة » والدفاع » والإنتاج . هذه 
الوظائف متبابنة » فيجب أن تتألف مدينتنا من ثلاث طبقات كل منها 
معدا لوظيفة ؛ هذه الطبقات هى : الحكام » والجند » والشعب . 
والطبقتان الأولى والثانية حراس المدينة » حراسها من الملل الداخلى 
والحطر المارجى» فهم عمأدهاو إلهم يجب أن نوجه العنابة بنو عخاص . 

لأجل مخريح المراس يحب أن غيز من بين الأحدات » ذكوراً 
وإناثًاً » أصماب الاستعداد الحربى » فنفصلهم طائفة مستقلة وتتعهدم 


أفلاطوت 1 
بالتريية . ولو أن الرأة أضمف من الرجل إلا أنها قد تصلح ليع 
ما اختص به نفسه من أعمال كالطب والوسيق والملم والفلسفة 
والرياضة والحرب > فليس ما عنعم مره تكليف النساء الحراسة 
متى ساون الرجال فى الكفاة لها » والأصل فى الوظيفة أتها تقلد 
للكفء دون أى اعتبار آخر » وحن ستربى المراس على الفضيلة 
فيكون للنساء الحارسات من فضليهن سياج متين . 

تأخذ الحراس إذن بترية واحدة إلى الثامنة عشرة قترتب لهم 
راتات بدنية تقوى أجساميم وننذی نفوسهم بالآداب والفنون » 
نبدا بتلقينهم القصس الجدمة البررئة الحائة على امير » ولا نعامهم قصص 
هوميروس وهزيود ومن نحا حو من الشعراء » فقد سممت عقول 
اليونان وأفسدت ضمائرم عا روه عن الآلمة والأبطال من قبيح 
الأفمال » بل ننق من المدينة كل شاعى لا رعى حرمة المق والفضيلة » 
ونتنی ساثر الفنانين من مصورين وممثلين وموسيقيين ومغنين وغیرم 
من يستخدمون فتهم لإثارة أفكار شريرة وعواطف رديئة » فإن 
خطر مثل هذا الفن عظيم » إذ أن الفن بالاجال يبعث فى النفس مثل 
ما يضوز من عواطت وأفكار » وهذه تدفع النفس إلى عا كاتها » 
ومتى تكررت الحاكاة صارت غادة . ننق كل هؤلاء ولا نستبق غير 
الفنانين الفضلاء لأننا تريد المدينة فاضلة . 

وعند الثامنة عشرة يكف المراس عن الدرس وريزاواوت 
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القرينات المسكرية » فإذا ما بلقوا العشرين فصل الأجدرون منهم 
طائفة على حدة » يمكفون علىدراسةالمساب والهندسةوالفلك والموسيق 
وهى علوم تستخدم معانى مجردة وتعتمد على البرهان قتصقل العقل 
وتنبه الرو ح الفلسنى » ويقضون فى ذلك عشر سنين . 

فإذا ما بلغوا الثلائين عيز من يدهم أهل الكفاءة الفلسفية الذين 
يتوفر فم شرف النفس وعبة الق وضعف الشهوة وسهولة الحفظء 
فيقضون نخس سنين فى دراسة الفلسفة والران على المتاهج العامية 
ليجيدوا فهم المقيقة والدفاع عنها . والثلاثون هى السن اللائقة لتعلى 
الفلسفة » فى حين أن الشبان يقبلون علما قبل الأوان وبنصرفون عنها 
قبل الأوان كأنها فترة انتقال بين زمن التحصيل والياة السملية . 
ويعتبرونها حلية حسن أن بتحاوا مها لكن على أن تكون خفيفة سريمة 
فلا .يصيبون منها إلا قشوراً . وهى فوق رزانة السن تتطلب الفضيلة 
التى تؤهل النفس لاستكشاف الحق » فإن الحق لا تكشف إلا للنفس 
الطاهرة الخلصة نتوجه إليه بكليتها . 

وعند الخامسة والثلائين سهد إلى هؤلاء الفلاسفة بالوظائف 
المرية والادارية إلى سن الجسين » فاانين عتازون فى العمل كا قد 
أمتازوا فى النظر برقون إلى مرتبة الكام ويُدعَون الحراس الكاملين . 
بأمثالهم تصلح حال المدينة » لأن الفيلسوف وحده يل ایر ويريده 
إرادة صادقة »وهو وحده يستطيع أن بتصور القوانين العادلة تصوراً 
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عاميا وأن يلقنها للآخرين بأصولما و براهينها فتدوم فى المديئة » وعلى 
ذلك فالفلسفة هى الوسيلة الوحيدة لوضع سياسة محكلة مستدعة . 

يعيش هؤلاء الكام فلاسفة متوفرين على التأمل » وبننأوبون 
المج يزاوله کل بدوره » وهذه هی الو ناركية أى جع الفر د العادل » 
أو جاعة جاعة » وهذه هى الأرستقراطية أى ع الطائفة العادلة » 
والحكومتان سواء ما دامت المبادى" مصونة . gv‏ الفرة اة 
الظالم فيسميه أفلاطون بالطنيان » ويسمى حك الماعة الماشة 
الأوليشركية . 

هذا البرنامج الطويل وما يتضمنه من تكاليف عديدة لا بدع 
للحراس سبيلا لتحصيل معاشهم » لذلك يميشون معا على نفقة الدولة. 
ومحظر عليهم اقتناء الذهب والفضة » سواء أ كان نقوداً أم آنية أم حلياء 
ماداموا فى غير حاجة إليه » فتزول من تفوسهم شبوات الياة العامة 
وشواغلها . كذلك تنتزع من نفوسهم عواطف الأسرة وشواغلها 
فيحظر عليهم أن تكون لم أسرة » وإعا يكونون جيم للجبيع ». 
لکن لا اتفاقا» بلقم ا لكام كل سنة » فى أحسن الأوقات وأسعد 
الطوالع » حفلات دينية يعقدون فيا لكل كفء على كفئه من 
الجنسين زواجاً مؤقتا » الفرض منه الإنسال على قدر حاجة الدولة . 
ووضع الأطفال فى مكان مشترك يعتى بهم فيه أن تسو 


وتأنى الأمبات يرضعنهم دون أن يمرقتهم » فلا موجد بين الحراس. 
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قرأءة معروفة » ولکہم جیا أسرة واحدة يعتبر بعضهم بعضا قرياً . 
ولا كان الزواج بين أفراد مختارين ممتازين فالنالب أن مجىء 
النسل متازاً . 

هذه هى اشترا كية أفلاطون أو شيوعيته » وهى قاصرة على طبقة 
الحراس . أما الشعب من زراع وصناع وجار فلهم أن يتلكوا 
مصادر الانتاج وآ لانه تملكا شخصياء وأن يستغاوها وبتاجروا بنتاجها 
كا رون ؛ ولم أن ينشئوا أسرة لا يقيدم الكام بثير تحديد النسل » 
فإن من واجبات الحكام مراقبة المواليد متم الزيادة البالغة فى عدد 
السكان » فإن ولد للشعب أو للحراس أطفال فى غير الزمن العدد 
أعدموا »كذلك يعدم الطفل ناقص التكوين والواد فاسد الأخلاق 
والرجل الضعيف عدبم النفع والريض الذى لا يرجى له شفاء » لأن 
لفابة هى أن يظل عدد السكان فى المستوى الذى بكفل سعادة المدبنة » 
وأزكت محتفظ يقيستهم البدنية والأدبية . وتدوم المدينة الثلى مادام 
اكام معنيين بتري ة الأطفال » مستبقين طبقة المراس فى المستوى 
اللائق » ويزاون إلى الطبقة الثالثة من يلحظون فيه الحطاطاً من 
أولاد الحراس » ويرقون إلى الحراسة من توسمون فيه الأهلية لها من 
أولاد الشعب. 
هذه هى جهوربة أفلاطون » وإنها لأقرب إلى الميال منها إلى 
.الحقيقة » وإلى الاستبداد منها إلى الحرمة » تقوم على فرض البش ركائنات 
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صماء لا إرادة لهم ولا مناز ع ولامنافم » مخضعون لقوانينه بلامقاومة, 
ويحترمون قيوده التى قيد بها الللكية والرواج والماطفة الأبوية » وكلها 
غرائز طبيمية لاتقهر . أخطأ أفلاطون فهم طبيمة الرأة وحقيقة 
وظيفتما فى الجتمع lg‏ م طبيعة الزواج إذ جمله موقت خان 
لاختيار الحا كأن بنى الانسان تجماوات » وظن اروا بط المائلية مدعاة 
للأثرة وهى أقوى عامل على إشعار الانسان بالعبة اة والمطف 
الصادق » وفى سبيل استبقاء مدينته صغيرة يسهل تدييرها لم .بتورع 
عن القول بإعدام الأطفال الزائدين عن الماجة والضمفاء والمرضى » كأن 
ليس لم أنفس يحب احترامهاء وكأ نهم بقل إن النفس أشرف وأسمى 
من الجسم بدرجة طائلة فيج أن بحسب نها حساب قبل القوة البدنية 
والتفع الملدى . 

على أنه عدل عن ججهورته فا بعد » ورجم عن كثير من ارائئه 
السابقة » وما إلى حكومة قاعة على دستور بتولى الى فيها أرستقراطية 
مقيدة مهيئات نيابية تكفل التوازن بين الساطات الختلفة . 


(ه س تارج الفلسفة) 


4 دروس فى نارغ الفلسفة 


انراق 
أرسطوطاليس 


| - هيام : 


ولد أرسطو سنة هدم فى مدينة أسطاغيرا على حدود مقدونية » 
وکانأ وہ طبيبا لامك المقدونی أمنتاس الثاتى أبى فايب أ الإسكتدر. 
ولا بلغ الامنة عشرة قدم أثينا لاستكال عامه » فدخل الأ كادمية 
وما لبث أن امتاز بين أقرانه فسماه أفلاطون «المقل» لفرط ذكائه 
و « القَرّاء» لسمة اطلاعه . ولزم الأكادعية عشرين سنة أى إلى وفاة 
صاحها »ثم قصد إلى آسیا الصغرى » ومن هناك استقدمه يليب وعهد 
إليه بتثقيف ابنه الاسكندر فتضى فى هذه الهمة أربع بينوات حتى 
بلغ الاسكندر السابمة عشرة وانصرف إلى الأعمال المرية » فاد 
أرسطو إلى ينا فى أواخر سنة ممم » وأنشأ مدرسة فى ملمب رياضى 
بدعی لوقيون فمرفت يبهذا الاسم . وكان من عادته أن يق دروسه وهو 
بتمشى وتلاميذه من حوله » فلقب لذلك هو واتباعه بالمشأئين . وبعد 
النتى عشرة سنة أراد الوطنيون الأثينيون المعادون لمقدوئية الابقاع به 
فامهموه بالالحاد فنادر المدينة ومات فى السنة التالية (0؟م ق .م .) . 
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نت - مهلام : 


بقال إنهكتب فى شسبابه محاورات على طربقة أفلاطون » وقد 
ضاعتٍ كلها وحفظت لنا كتبه العامية وهى ترجع إلى عهد اللوقيون 
فها رجح » وهی موضوعة فى قال تعليمى لكل منها موصو ع خاص 
لا محيد عنه » والكلام فيه مرب ثريا منطقيا ب فلا حوار ولا استطراد 
ولا انتقال من ن مسألة إلى أخرى جرد تداعى المعاتى» مما نصادفه عند 
. وهى خمسة أقسام : 

)١‏ الكتب النطقية : اللقولات » العبارة أو القضية» التحليلات 
0 والقياس » التحليلات الثانية أو البرهان » الجدل ؛ الأغاليط - 
وهی الأولى فى بام » فإن أرسطو أول من وضع المنطق عه خاصا 
وحصر مسائله ورانها . 

) التكتب الطيمية : أهها الماع الطبيعى أو سمع الكيان 
(فى الم الطبيعى) مى كذلك للدلالة على أنه من تدوين التلاميية 
استمموه عن أرسطو ؛ وكتاب النفس . 

0) كتاب ب ما بعد الطبيعة » وليس هذا الاسم من وضع أَرَشْطُو 
بل من ومع درو يقوس ارودسى » أحد أناعه من أمل القرن الأول 
قبل الميلاد » للدلالة على مكان هذا الكتاب فى الجمو عة ؛ أى أنه اتی 
بسد الكتب الطبيمية . وكان أرسطو قد سمى موضنوعه بالملم الإلمى 
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وبالفلسفة الأولى » والكتاب معروف عند الاسلاميين ذه الأسماء 
الثلاثة » وأيضاً بكتاب المروف لأنف مقالانه مرقومة روف 
الححاء اليونانية .. 
(:) الكتس الاقية والسياسية : أهها كتاب الأخلاق إلى 
نيقوماخوس » أى أنه مبدى من أرسطو إلى ابنه » وكتاب السياسة . 
(ه) الكتب الفنية : الخطاءة » الشعر 


ج - الوهور : 


هل الوجود واحد أو كثير ؟ هذه أول مسألة يحي النظر فما » 
فإن بارمنیدس يحمل الوجود واحدا سا کت فيتكر العم الطبيعى و 
تحدث عن الوجود كاه ماهية متحققة فى المارج على مثال تحققه فى 
الذهن » والواقع أن فى الخارج ماهيات متايزة مشتركة فى الوجود» وأن 
العقل جرد معنى الوجود من هذه الماهيات . أما ا لرك فبادية للعيان 
تفرد وا ودام تنتقل من فكر إلى فكر ومن 
حال إلى حال . فيجب القول عوجودات كثيرة متحركة » وحينئذ 
سبح الم لطبي تمك . إا كان هناك موجودات اة كان لا 
علم آخر هو ما بعد الطبيعة . 

هل الموجودات الطبيعية أشباح تقابلها شل كا بى أفلاطون ؟ 
أنكر أرسطو هذه النظرءة أشد الانكار وأسهب فى نقدها » وحن 
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تقتصر هتا على حجتين من حجحه الكثيرة : الأولى أن المادة جزء من 
المسوسات فلا بوجد إنسان مثلا إلا فى لم وعظم > ولاشير إلافى 
مادة معينة » فإذا فرصتا المثل مجردة م نكل مادة كانت معارطة لطبيعة 
الأشياء التى هى مثلها » وإذا فرضناها متحققة فى مادة صارت محسوسة 
جزئية » أى معارضة لصفات المثل عند أفلاطون . المحة الثانية أن من 
المعانى الكلية ما دل على أشياء موجودة بنيرها فلا حكن أن يقابلها 
مثال ؛ كيف عكن أن بوجد مثال لامر بع أو اثلث أو أى شكل رياضى 
والشکل شكل ثىء بالضرورة أى موجود مع شىء لا بذانه ؛ وكيف 
حكن أن يوجد مثال للبياض أو السواد فى حين أن اللون لون شى 
بالضرورة أى موجود مع ثثى' لا يدانه ؛ فإذا كان هناك معان هى ذهنية 
صرفة فا اذى عتم أن توجد الممأتى جيعً فى المقل دون أن يق بلها مثل ؟ 
المقيقة أن ال مسوسات موجودات بكل معنى الكلمة » وأن المماتى 
الكلية موجودات ذهنية خسب بجردها العقل من الحسوسات - 
فأرسطو يعارض أفلاطون فى النقطة الأساسية من مذهبه » وهو إذن 
يعارطه فى نقط أخرى مترتبة عليها » ويضع لنفسه فلسفة مختلف روحا 
وانجاها عن فلسفة أفلاطون وإن تلاقت معها فى بعض التفاصيل . 

إذا كانت الأجسام الطبيمية حقيقة مكيف نفسرها ؟ إن 
تركيها من مادة واحدة معينة كالماء أو الهواء أو النار أو الجوهر 
الفرد » بمارض ما تشهدبه الملاحظة من تايزها عايزاً جوهرياء إذ كيف 
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نسقل أن اختلافا فى القدار والشكل تحدث اختلاقا فى الخصائص 
الجوهربة ويقل المادة شيئا آخر ؟ وتركيب الجسم الطبيعى من عدة 
مواد معينة ومجتمعة عقادير على رأى أنبادوقليس أو أنكساغورس » 
قد بعلل تمييزه من غيره إلى حدما » ولكنه بطل وحدته » كا أن الرأى 
السابق القائل عادة واحدة يبطلها أيضا » فتصبح الأجسام الطبيعية 
كا لاننا الصناعية ليس لما وحدة إلا تلك الوحدة العرضية الناشئة من 
اجتماع الأجزاء » وليس لحا فمل خاص إلا ذلك الفعل النائم عن تفاعل 
الأجزاء » فى حين أن المشاهدة دنا على أن لكل جسم طبيعى 
خصائص وأفعالا لا تفسر بالمادة وحدها » بل عبد باطن برد المادة 
النبسطة فى المكان شيئا واحداً »كا يبدو بأجلى بیان فى الكائن الى 
فإنه واحد مع تمد أجزائه ووظائفه » ينمو من باطن فى جيع أجزائه 
على السواء » ول يكن ليتسنى له ذلك لوكان جرد جموعة أعضاء . 

فلأجل تفسير الأجسام الطبيعية يحب القول أنها ممكبة من 
مبدأين : «هيولى» (والكلمة معرية عن اليونانية) أى مادة أولى 
غير معينة أصلا وما تشترك الأجسام فى كونها أجساماء و «صورة» 
وهى المبداً الذى مين المي ولى و يعطما ماهية خاصة وتحملها شيا واحداً 
وهى ما تتعقله فى الأجسام . ولتقريب هذا القول من الأذهان تقول : 
إن الصورة هى الثال الأفلاطوتى أنزله أرسطو من السماء ورده إلى 
الأشياء » فصارت هذه الحقائق بعد أن كانت عند أفلاطون أشباحا 
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ومادة « تشارك ف الثل » . ونستطيع أن تقول أأيضا إن الميولى عثاءة 
الرخام أو الحشب قبل أن يصنع منهما ثىء » وإن الصورة عثاة الشكل 
الذى يسطى للخشب أو الرخام فيصيرا تمثال أنولون أو ميترثا أو اة 
من الآلات . وكذلك يقال للقطن أو الكتان أو المربر مواد أولية 
بالقياس إلى ما ستصير إليه وانمين به مع هذا الفارق » وهو أن الرخام 
والخشب والقطن والكتان أجسام طبيمية مكبة من هيولى » ومن 
صورة تحمل الميولى خشبا أو رخاما أو غير ذلك » فلا يقال لما مواد 
أولية إلا بالقياس إلى الشكل الذى تتخذه » فعى ذا الاعتبار « مادة 
ثانية» وشكلها «صورة عرضية» » ولكنها فى أنفسها مركبة من 
مادة أولى بالاطلاق ومن صورة جوهرية . وباحاد هذين البدأن 
کون کائن واحدء لأن كلا منهما ناقص فى ذانه مفتقر للآخر متم له» 
فما يتميزان بالفکر ولا بنفصلان ف الواقع » فلا توجد الحيولى بدون 
صورة ولا الصورة الطبيعية دون هيولى . تقول : الصورة « الطبيعية » 
لأن أرسطو يعتقد بصور مفارقة لامادة كاله والنفس الانسائية قبل 
اتصاخنا با لجسم و بمد انفصا ها عنه باللوت . 

والصورة الطبيعية «طبيعة» الثىء أى أنها عل خصائصه 
ومصدر أفعاله » فمَايز الأفمال والخصائص برجم إلى تانز الصو رلا إلى 
اختلاف فى شكل المادة ومقدارها . بذلك يفسر أرسطو اطراد 
الظواهر فى الأشياء » فإذا كنا نرى مثلا الأوكسجين والمدروجين 


Vr‏ دروس فى تار الفلسفة 

عيلان للاثتلاف عقادير محدودة ويكونان ماء فذلك راجع إلى أن فى 
كل منهما عدا المادة مبدأ يمطيه خصائصه . وكذلك يقال فى ججيع 
العناصر والوجودات الحية » كلها تعمل بحسب صورتا وطبيعتها 
لا سب مادتها وکینہا کا ظن قدماء الطبيعيين » وكلها تعمل طبقا 
لغادة مر قسمة فما لا انفاقا كا ظنوا أأبضاء العام بجو ع صور معقولة . 

ما أصل هذه الصور ؟ من الى وضعها فى المادة مل الام 
معقولا؟ لقد بلغنا هنا نقطة ضعف فى مذهب أرسطو وثغرة ل يستطع 
سدها . كان أفلاطون قد فطن إلى أن العام مفتقر إلى علة فقال بالصاتع 
بنظم الادة ويطبع فبها صور امثل » ولسكن أرسطو ل ,تابمه فى هذه 
الفكرة وارتأى أن ظاهرة واحدة فى الطبيعة تفتقر إلى علة فائقة 
للطبيعة » هى ظاهرة المركة » فأئبت للطبيعة محركا أول وذهب إلى 
أن ح ركه الطبيعة بفعل امرك الأول كافية لتفسير سائر ظواهرهاء 
وذلك بأن من مقتضى هذه ال ركه دوران الشمس حول الأرض وهو 
علة تتعاقب الليل والنهار » وعلة الظواهر اليو ة التصلة مهذا التعاقف 
على وجه الأرض ؛ ومن مقتضاها أيضا حركة الشمس الستوية على 
فلك البروج » وهذه المركة علة تعاقب الفصول بحسب اقتراب 
الشمس من الأرض وابتعادهاء فيختلف نولدا 2060 
السنة فى مختلف مناطق الأرض » فتحول العناصر مضا إلى بعض » 
وتتكون الأحياء وتنمو وتذبل ؛ أى تظهر الصور ومحتی ْم العود 
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فتظهر وتمختق وهكذا . ولاشك أن هذا القول لابفسر أصل الصور» 
بل قد يفسر ظهورها فى الواقع متى وجدت » فالسألة ما تزال معلقة» 
وزداد موقف أرسطو فها تموضا وضعفا بتردده فى صدد ماهية 
تحريك العرك الأول کا سنبين الآن . 

أما دليله على وجود الحرك الأول فدليل صميح متين › وإليك 
مؤداه : كل متحرك فهو متحرك بشیء آخر » حتى الكائن الى الذى 
تقول عنه نسامحا إنه بتحرك داته » فإن العرك فيه والمتحرك متافان 
من حيث أنه مؤلف من جلة قوى أو وظائف حرك بعضها بعضا. 
وقد يكون العرك متحركا بغيره مثل المصا باليد واليد بالارادة » وقد 
تتعدد الح ركات التحركات ولكنها متناهية العدد بالضرورة وإلا بقيت 
ال ركه الأخيرة بغير علة » فنصل إلى حرك أول هو علة حركة العام فى 
جموعه . ولكن أرسطو بقول إن للسيارات حركات خاصة بها وبصل 
فى حساءها على مذهبه فى الفلك إلى هه أو 50 » فيضع مثل هذا العدد 
من امحركين الأوائل يصفهم بأنهم آلحة الكو اكب » إلى جانب إله 
العام وأدق مئه . 

وأما عن التحريك فقد ارتأى أرسطو فى موضع أن الله محرك 
العام كملة فاعلية » ولكن ياوح أن مشكلة صرفته عن هذا الرأى » 
هى أن الماسة ضرورية للتح ريك » وكيف جوز على الله مماسة العالم واللّه 
و فذهب فى موضع إلى أن الله محرك العام كملة ائ 
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وشرح ذلك بقوله : « إن السماوات تشتعى أن يا حياة شبهة نحياة 
الحرك ‏ ولكنها لا تستطيع لأنها مادة قتعا كا بالتحرك حركة 
متصلة» ؛ وليس هذا تمليلا ولكنه خيال وشعر . فبعد أن عارض 
أرسطو الذاهب التى تفسر العام بالمادة وبالاتفاق أى الصدفة » وبمد 
أن أت بقوة أن فى العام شيئا آخر غير الادة هو الصورة » وشيئا 
آخر غير الاتفاق هوالنائية » جز ع ناستكشاف مبد! الصور وللفائية» 
لأنه تصور الله منعزلاً فى ذانه لم مخلق العالم ولا يمه ولا يعنى به » 
حجة أن الام ثىء دنىء بالقياس إلى الله » وأن «من الأشياء ما عدم 


رؤبته خير من رؤيته ٩‏ . 
و - امرف : 


مذهب أرسطو فى المعرفة متصل عذهبه فى الوجود . ما دامت 
الممسوسات موجودات حقيقية ؛ فإن الاحساس إدراك ثىء حقيق 
لا إدراك شبح على ما يقول أفلاطون » أما الماعية (أو امثال 
الأفلاطونى) » فإن المقل محصل علها بتجريدها من المادة وانملقها 
خالصة من كل عرض شخصى : فثلا ری سقراط وبدرك فيه كل 
حس من حواسنا موضوعه الحاص من لون ومقدار وصوت وغير 
ذلك » ولكن العقل ندرك وراء هذه الأعراض أن سقراط « إنسان » 
أو يدرك « الانسانية» متحققة فى شخص ممين کا هى متحققة فى 
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آخرين» أو عكن أن تتحقق فى أشخاص لاعداد لحم . فإدراك الماهية 
لاحق لإدراك التىء الحزنى لا سابق عليه کا ظن أفلاطون . 

والنج ريد والتعقل فملان ما يران : التجريد شرط التعقل » لا بد 
الحصول التعقل من تأثر العقل بالماهية » كا أنه لايد لحصول الاحساس 
من تأر المس باممهسوس » ولسكن الماهية ليست موجودة فى الخارج 
مفارقة لامادة وإعا هى منمورة فما » فلا بد من قوة تستخلصها منها 
وتحيلها صالمة لأن تتعقل . انلك يضم أرسطو عقليرن ف النفس 
الانسانية : الواحد جرد » ويسميه عقلا فعالاً ويشبه فمله بالاضافة إلى 
الماهية المعقولة بفعل الضوء بالاضافة إلى الألوان » إذ تحولما من ألوان 
بالقوة (فى الظامة) إلى ألوان بالفعل ؛ والعقل الآخر يدرك » ويسميه 
عقلاً منفعلاً يتأثر بالاهية المجردة كا تأر المس عوضوعه » فيعقلها . 

والتجريد على ثلاث درجات : ففى الدرجة الأولى يحرد المقل 
ماهية الجسم الطبيمى مما بلابسها من الأعراض والصفات الشخصية» 
كأن جرد الانسانية من سقراط وبدع جا كون سقراط أثينيا 
فيلسوقا أبيض دي قصيراً دمم الطلقة » إلى غير ذلك مما يضاف إليه 
ولا .دخل فى ممنى الانسان » لأن الانسانية عكن أن تتحقق فى 
صفات أخرى - وف الدرجة الثائية يحرد الحقل من السطوح 
والحجوم والخطوط ويترك مأ عدا ذلك » ولنضرب مثلاً للفرق بين 
الدرجتين قولنا « أفطس » فإن هذا اللفظ يؤدى إلى الذهن ممنى 
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الأنف اللتحنى » أى بجزء من جسم الانسان له مادة ية ممينة وشكل 
ممين » فى حين أن قولنا «منحن » لا ودی إلى الذهن سوى معنى 
الشكل فقط دون نعيين مادة بالذات » ونحن نر أن الاتحناء عكن أن 
يتفق لمواد كثيرة - وف الدرجة الثااشة بترك العقل الشكل أأبضاً 
والمادة بالاطلاق» ولا يستبق من الثىء إلا كونه موجودا ‏ والمعاتى 
اللازمة للوجود مثل الجوهر والعرض والملة والمكن والضرورى 
وغيرها » فإن كل موجود جوهر أو عرض » علة أو معلول » كن 
أو ضرورى » إلى غير ذلك من العانى التى تنطبق على الموجود من 
حيث هو موجود دوت نظر إلى كونه جسميا أو روحيا أو كذا 
أو كذا من الوجودات - والفرق بين أرسطو وأفلاطون فى هذا 
الباب هو أن اتتجريد عند أرسطو من فمل العقل » وأن العقل بعلم ذلك 
فلا يعتقد أن الأشياء موجودة فى الواقع كا يتصورها هو » أما عند 
أفلاطون فالجردات موجودة كذلك ف الواقع » أى خاو من المادة » 
وهذا خطأ فما مختص بمجردات الدرجتين الأولى والثانية . 

ويقابل درجات التجريد الثلاث علوم ملاثة : الس الطبيعى 
المجردات التى من الدرجة الأولى » والعلى الرباضى لاتى من الدرجة 
الثانية » وعلم ما بعد الطبيعة للتى من الدرجة الثالثة . ونه العاوم 
الثلاثة تؤلف ما يسميه أرسطو العلم النظرى » أى العلم الذى غرضه 
جرد العرفة . ويقابه العم العسلى وهو الل النى ترى ا معرفة فيه إلى 
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تديير أفمال الانسان » وله قمان : :لقم الأول الانسان 
من حيث هو إنسان فى نفسه وف الأسرة وفى الجتمع » في فيتقسم إلى 
الأخلاق وتدبير المنزل والسياسة ؛ والقسم الثاتى الفن بار 0 
الانسان بالنسبة إلى موضوعات يؤلفها ويصنعها » وبتقسم محسب 
الموضوعات التى رتناو طا » وهذه ريد وتنقص "بع لتقدم الحضارة » 
فن المعاوم أن عندنا الآن من الفتون مالم يكن عند الأقدمين » وريا 

كان للأقدمين فنون تجهلها الآن . : 


م - التفسى : 


النفس صورة الجسم المى » أى أنها مدا الأفمال المبوية على 
اختلانها . فمل النفس جزء من العم الطبيعى لأن موضوعه هيو 
الكائن الى » مكب من مادة وصورة . والأفعال اليوة تتشم 
قسمة أولى إلى : الو والاحساس والنطق أو المقل . .يضاف إلى ذلك 
النزوع لأن الحاس والناطق ينزعان طب إلى امير الذى بدركانه بلحس 
أو بالعقل . وبضاف أيضا المركة فى المكان لأن من الماس ما هو 
ثابت فى الأرض ومته ما هو متحرك . لذلك يعرف أرسطو النفس 
بأنها «ما به ميا و حس ونعقل وننزع ونتحرك فى اللكان» . فكل 
طائفة من الأحياء نفس » وتختلف النفوس باختلاف الطوائف » 
وتتعدد قواها ووظائفها كلا ارتقينا فى سل المياة . 


YA‏ دروس فار 2 الفلسفة 

النفس النامية أدلى أنواع التفوس » بجدها فى النبات دون سائر 
الوظائف التى ذكرناها » وتحد الهو فى الميوان والانسان أساساً لتك 
الوظائف . ولا حكن تعليل المياة النامية بعنصر أيا كان أو بالمناصر 
جتمعة على رأى القدماء » فإن الى ينمو أو بتناقص بفعل باطنى وفى 
جيم أجزائه على السواء » ينها الماد يزيد من خارج بإضافة كىء إل 
شىء ؛ ثم إن للنمو فى الى حدا ونسبة نابمين لنو ع الى » أما الاد 
فيقبل الزيادة إلى غير حد . ذلك لأن المى حيا وينمو ما دام يغتذى » 
وليس الاغتذاء جرد إضافة مادة إلى أخرى » ولكنه شيل من شأنه 
أن حول الغذاء إلى ذات الغتذى » وذلك ما لا يتستى للمادة وحدها » 
فلا بد من القول بنفس نامية هى علة الاغتذاء والقثيل والمياة وتكوئن 
الى فى صورة ومقدار معينين 

والنفس الماسة للحيوان » مجمع بين وظائفها ووظائف النفس 
النامية . فليس فى الميوان سوى نفس واحدة متعددة القوى والوظائف 
لأن الجسم الطبيعى من أى نوع كان » واحد کا قلنا » ومداً وحدته 
صورته » فإن نعددت فيه الصور أبطلت الوحدة . فالنفس الماسة 
متصلةبالجسم مباشرة » وهى كلهاصورة الجسم كله » وقواها الختلفة صور 
لأعضاء الجسم المختلقة > كقوة الإبصار فهى صورة الحدقة . فالحس 
قوة متحدة بعضو » والقوة والعضو يؤلفان شيا واحداً كالهيولى 
والصورة » فالفعل فملهما جبيعاً » لا تدرك قوة الإبصار من غير الحدقة» 
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ولا ندرك الحدقة من غير القوة المتحدة مها . وكذلك الانفعالات 
كالغضب واللحوف والفرح وما إلهاء لا تصدر عن النفس وحدهاء 
ولكنها تصدر عن مركب من النفس والجسم : بدل على ذلك أن فى 
«ذات» الوقت الذى محدث فيه انفعال نفسى نحدث تغير فى الجسم » 
بحيث لا نستطيع الفصل بين استشعار اللموف مثلا والرعشة وغيرها 
من الظواهر الجسمية التى نصاحس الحوف . فالانفعالات صور متحققة 
فى مادة » ولا بنبنى محاراة الخيلة التى تتصو ر الانفعال النفسى من جهة 
وعلاماته الظاهرة من جهة» أو النفس من جهة والجسم من جهة » 
وأرسطو بلع فى ذلك إلماحاً شديداً . 

والنفس الاسة-تختلف كال باختلاف أنواع الميوان . و 
الأنواع العليا نيحد المواس الظاهرة الخسة » وقد درسها أرسطو 
بالتفصيل و نبه إلى أن اللمس حسم سكب له أ كثر من موضوع واحد» 
كا قول عاماء النفس الآن. وتحد الحواس الباطنة وهى : الس 
المشترك والخيلة والذاكرة » والحس المشترك عنده قوة تنتهى إلا 
الاحساسات الظاهرة » فتؤلف ورك هذا الثىء 
الأصفر (البرتقالة) حلو » ٠‏ قتجمع بين إحساسين مختلفين . والخيلة قوة 
فا أن الاحساين لا ر ق 
وهى تساعد على تأويل الاحساس الحاضر بالصور العفوظة فمأ» وهى 
مصدر الصور التى تتراءى فى الأحلام وهذيان الى وغير ذلك من 
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الحالات الشاذة . والذاكرة قوة تدرك أن الصورة الماثلة 
الاحساس أو فى الخيلة هى صورة ثىء قد سبق إدرا كه » فهى تعلق 
بالماضى . وقد تؤدى وظيفتها عفواً فيسمى فعلها ذكراً » أو 8 
فيسمى فعلها تذكرً . وال ذكر خاص بالانسان لأنه يستلزم الارادة 
والتفكير . وبمة التفكير هنا الرجو ع إلى الصور والاستعانة ما ينها 
من ترابط أو تداع للاهتداء إلى الذكر المفقود . وقد دل أرسطو إلى 
ما بين الصور من صلات نشابه أو نضاد أو تقارن » وكان أفلاطون قد 
ذكرها أيضاً 

أما النفس الناطقة فهى نفس الانسان » يجمع إلى وظيفتها 
الماصتين مها وها العقل والارادة » وظائف النفس النامية ووظائف 
النفس الماسة . والعقل قوة إدراك المجردات كا سبق القول ؛ وله 
فعلان آخران هما المج والاستدلال » أى تاليف الممانى الجردة فى 
قضايا وأقيسة للانتقال من المءلوم إلى الجهول . ولا كان موضو ع العقل 
مجرداً كليا كان العقل «مفارقا» أو روحيا » أى غير متحد بعضوء 
يشاركه فى فعله كا تشارك المين قوة الإبصار » إذ أن من شأن العضو 
أن يمين القوة المتحدة به إلى مونو ع من جنسه » أى مادى محسوس 
ينه وين ركيب العضو نسبة كالنسبة التى بن العين واللون 
أو الأذن والصوت . لذلك نرى العقل ندرك الماهيات جيماً محسوسة 
ومعقولة » ينا الحس لا يدرك سوى العسوسات من حيث هى 
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كذلك » وينها كل حس ندرك موضوعا خاصا ولا يدرك سواه . 
ومع كون العقل روحيا فإن النفس الانسانية صورة الجسم متحدة به 
احاداً جوهريا » لأن التعقل » ولو أنه خاص بالنفس » إلا أنه مفتقر 
للصورة الميالية جرد منها المنى الكلى على ما ذكرنا » والصور 
اليالية محفوظة فى الخيلة » والخيلة قوة من قوى النفس الاسة 
مرو اما بد در بعوارضها الحسوسة ولحا مركز فى الخ ؛ 
فالتمقل » ولو أنه خاص بالنفس » إلا أن له صلة وثيقة بالتخيل ولا 
تحقق التخيل بدون الجسم . ولكن متى انفصلت النفس الانسانية 
عن الجسم بالوت بقیت خالدة من حيث أن لما فسلاً خاصا کا تقدم 
تزاوله من غير عضو » وذلك هو برهان الود عند أرسطو ذكره 
صراحة فى غير ما موضع » ولو أن حديثه عن الماود مهم فى بعض 
المواضع يفتقر إلى التأويل - أما الإرادة فهى القوة النازعة إلى الخمير 
المعلوم بالعقل » وهو خير معنوى روحى كالفضيلة ومحبة الله » فلا بد 
أن تكون الإرادة روحية كذلك تيع إدراك العقل ا يتبع التزوع 
الحبى إلى اللذة إدراك المواس . 


و - ارژغمرۍ : 


للناس فنون وصناعات يرمى كل منها إلى تديير أفمالحم فى ناحية 
معينة لبلوغ غرض معين . ولكن الناس مع اختلاف أفمالهم 
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وأغراضهم يشتركون فى الإنسانية » والانسان إنسان قبل أن يكون 
طبيبا أو يحاراً أو مصوراً أو غير ذلك » فهناك بالضررة «علم عى 
بأفمال الانسان عا هو إنسان » وبديرها على هذا الاعتبار» فيقرر 
مامحب فيله وما بحب اجتناءه على الاطلاق ‏ وهذا الم ھا 
عل الأخلاق . 

والانسان فى جيم أفماله يتقصد إلى اتير » سواء أ كان هذا امير 
حقيقيا كالفضيلة أم ظاهريا كاللذة » فا هو خير الانسان الذى يحب 
أن ختاره ؟ أو ما هى الغاءة التى يجب أن سى لإدراكها ؟ ذهب 
الناس كافة إلى أن امير الذى ما تزال نطلبه والغاءة التى ما نزال ننشدها 
إا هى السعادة » وأن الانسان مهما يفعل فإما هو يفعل لينال السعادة » 
ولكنهم مختلفون فى فهم السعادة : قبعضهم يظنها فى اللذة » وبعضهم 
فى الشرف » وبعضهم فى المكنة » فلننظر فى هذه الميرات الثلاثة . 

أما اللذة فظاهرة نفسية أصلها أن للانسان قوى تطلس العمل » 
وأن لكل منها موضوعاً تتجه إليه طبع » فإذا ما ملت تت لذة . 
فليست اللذة فاءة فى الأصل » وحن أول ما أ كلنا أو شربنا م قعل 
ذلك ابتناء اللذة » بل ابتغاء سد الرمق » وکل من ,أ كل لأجل الا کل 
يركب شططاً ويحر على نقسه ضرراً . وإذن فليست اللذة هي 
مابزاً من الفمل » ولكنما ظاهرة مصاحبة للفمل » تنضاف إليه 
كالنضارة إلى الشباب . فقيمتها تا بمة لقيمة القوة والفمل والموضوع » 
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ولا شك أن قوانا وأفما ها وموضوعاتها تفاوت » فليس الحس 
كالعقل وليس المال كالفضيلة . فلا حوز القول بالإطلاق أن اللذة 
حسنة أو أنها رديئة » ولكن الأفعال هى الى توصف أولا بالحسن 
أو بالرداءة » وبالخير أو بالشر . والمشاهد أن اللذة إن طلبت لناتبا 
ألحقت بالشخص ضرراً بليت » وإذن فليست هى السعادة ؛ وليست 
ھی غابتنا فى الحياة . 

وأما الشرف أو تکرم الناس إيانا فهو أبضا ظاهرة مصاحبة 
قا إن كان لمنصب أو مال كان متعلقا بالناس أكثر منه بنا» 
عنحو نه أو عنم ونه کا برون » وكان على كل حال شرا كاذب ؛ وإن 
كان لفضل كان الفضل خيراً منه لأنه علته ولأنه لصق بالنفس . 
فليس الشرف غابة فى ذاه . 

تبق الحمكمة » وفها السعادة الحقيقية » ذلك لأن لكل موجود 
وظيفة يديا » وکال اللوجود أو خيره يقوم فى مام تأدمة وظيفته » 
وللانسان عا هو إنسان وظيفة خاصة عتاز ما » ليست هى الياة 
النامية ولا المياة الحاسة ولكنما الحياة الناطقة » وإذن نير الانسان 
قوم عزاولة هذه المياة على أ كل وجه » لأنه إن عدل عنها إلى اللذة 
شاه اهام وفقد إنسانيته » وإن أخذ ہا عادت عليه بإذة لا دما لذة 
تقاء ودواماً » وصار إنسانا عى الكلمة . 

وإذا اتبمنا المكة وحَكّمنا المقّل فى جيم أضمالنا طبمنا قوانا 


عم دروس فى تاريخ الفلسفة 

واستعداداننا على حالات معينة هی ما يسمى بالفضائل » كا أن انباع 
الشهوة بطبع القوى على حالات أخرى مضادة هى الرذائل . فليست 
الفضيلة والرذيلة طبيمتين » و إن الفضيلة تكتسب وتش کا تم أى 
فن بإتيان أفمال مطابقة لكال ذلك الفن » وتفقد الفضيلة بإتيان أفمال 
مضادة لما . والأفمال بالإجال منها ما هو إفراط » ومنها ما هو 
تفربطء ومئها ماهو وسط بين الطرفين » فبناءعل هذه القدمات 
عرف الفضيلة بأنها « ملكة اختيار الوسط العدل بين إفراط وتفر_بط 
كلاه رذيلة» . 

تقول : « إن الفضيلة ملكة» » ونعنى بذلك أنها حال النفس 
مكنسبة بالران وطبيعة ثانية ولدها التكرار » فلا يمد الرجل سخيا » 
أو عدلاً » أو عفا حقا إلا إذا سنا » أو عدل » أو عف دايا ومن 
غير عناء » كا أن المصور مثلالا بعد مصوراً حقا إلا إذا زاول التصو ر 
حتى بحيده من غير عناء . وكذلك الال ف ىكل صاحب فن أو صناعة » 
كالطبيب ء والجراح » والحدّاد» والكاتب ال . أما الفعل الفاضل 
الفرد أو التكرر فى فترات بعيدة » فليس يبنه وبين الفعل الصادر 
عن ملك الفضيلة سوى شبه ظاهرى ققط » لأنه غير صادر عن 
حال راسخة فى النفس » ولا بدل على أن النفس اختارت الفضيلة 
الا لها وغاءة . 

تقول : « إن الفضيلة ملكة اختيار الوسط السدل» . وتقصد 


أرسطوطاليس 5 
بالوسط » لا الوسط الرياضى الواقع على مسافة واحدة من طرفين فلا 
يتغير » بل وسطا بالإمنافة إلينا متميراً تب للأفراد والأحوال ؛ فثلاً 
الوسط المسانى بين ا لحد الأقصى والحد الأدنى لما يستطيع الإنسان 
أن يتناوله من غذاء بريد على حاجة المبتدئ بالرياضة » ويقل عن حاجة 
الصارع ولک امقدار اللازم للمصارع وسط عدل بالإضافة إليه » 
وإن زاد كثيراً عن حاجة الرجل المادى أو الضميف المريض » کا أن 
امقدار اللازم للمريض وسط عدل بالإضافة إلى حالته . فالوسط المدل 
هو الذى ّنه العقل بالمكمة تبن للظروف . اذلك تمد الشحاعة مثلاً 
وسطا عدلا بين إفراط هو الهور وتفربط هو ابن ؛ ولع 
السخاء وسطا عدلا بين إفراط هو التبذير وتفربط هو التقتير ؛ 
ونعد العفة وسطاً عدلا بين إفراط هو الشره وتفربط هو امود . 
ثم نرى الشجاعة والسخاء والمفة تتفاوت فى أوساطها بتفاوت الأفراد 
واختلاف الظروف » حتى إن الأرملة الفقيرة التى تجود بدائق أسعى 
من الغنى بعطى مبلذاً ضخا هو بعض فضلته » بل إن الوسط الفاضل 
أعتبارئ لا رياضى حتى مع غض النظر عن الشخص وظروفه » ذلك 
أنه أميل لأحد الطرفين منه للآخر » فالشجاعة أقرب للهور مها 
لاحن » والسخاء أقرب للتبذير منه للتقتير » والعفة أقرب مود الشبوة 
منها للشره ؛ أى أنه رة بكو نأقر ب للإفراط » وطوراً أقرب للتف ربط . 
وما يجب ملاحظته » أن الفضيلة وإن تكن من حيت ماهيتها وسطلا 


كم دروس فى تار الفلسفة 
بين طرفين صرؤولين » إلا أنها من حيث المير حد أقصى وقة» إذ أن 
الوسط هو ماتميّته المحكة بعد تدر جيم الظروف » هو مايحب فعله 
د هنا والآن» فهو خير بالإطلاق تابع لنية الفاعل لا لكية المفعول . 


ز- السياسة : 


إذا انتقلنا من الأخلاق إلى السياسة قفد ارتقينا من عل ادق إل 
عم أعلى » لأن الدولة هى التى مب" للافراد الأسباب المادة والأدبية 
للحياة الفاضلة » تحمى حيامهم وتتعهدم بالتعليم والتريية فيتعاونون على 
| كتساب الفضائل والملوم ونحقيق إنساييهم . وھی فى أداء مبسّها 
هذه تسترشد بالأخلاق طب » تشرعها قوائين وتحوطها بسياج من 
الرهبة يريد فى احترامما » ولكنما تسترشد أيضا بنير عل الأخلاق من 
العلوم والفنون > كمل الافتصاد لتوفير الرخاءء وكفن المرب لصيانة 
الاستقلال » وما إلهما من وسائل الرق وعوامل الحضارة . فالدولة 
المج الأعلى فى امجتمع توجه جهوده إلى غايته » وتستخدم الفنون 
والصناعات » والعم لماص بها أرفم العلوم العملية جي . 

وعلى ذلك فدعوى السوفسطائيين ساقطة» إذ بقولون إن الاجماع 
ولنة الرف أو عب عنيد 6 زم يا بعض الفلاسفة المحدثين ؛ 
الحقيقة أن الاجماع قا 3 على الطبيعة الإنسانية النازعة إلى كالما ء وأن 
الإنسان مدنى بالطبع » فهو لا يوجد بنير الأسرة ترعاه وتو ده إلى أن 


أرسطوطاليس بد 

يلغ أشده » فالأسرة الجتمع الأول . واتليها القربة » وهى جموع اسر 
تتآزر لتوفير حياة أوسع وأ كل مما تستطيعه الأسرة الواحدة . وإذا 
ما امحدت القرى المتجاورة كونت مدينة » أى عتمم ناما » يكنى 
تفسه بنضمه ويكقل تحقيق جيم آغراض الياة » الضرورى منها 
والولى» المادى منها والأدبى 8 فأرسطو بتفق مع أقلاطون ومعظم 
اليونان فى عصره على أن اللدينة أرق اللجاءات » ولا برى فى 
الإمبراطوريات سوى مجتمعات غير طبيعية متمد على الحرب والتجارة 
وتتخذها غابة لما . فيفسد مهما الجتمع . وما الناية المقة إلا الفضيلة فى 
السلم والقناعة . 

ويتعين علينا أن ننظر هنا فى الأسرة » وهى اللية الاجماعية » 
وف المدينة . تتألف الأسرة من الزوجين والبنين والعبيد . أما الزوجان 
فينهما تفاوت : الرجل أ كل عقلا من الرأة فهو رأس الأسرة وإليه 
يرجع تدبير شؤون الدولة » ويرجع للمرأة المنابة بالبنين وبالازل محث 
إشراف الرجل : ذلك ما ريده طبيعة كل منهماء وليس يصحيح ماقال 
أفلاطون من أن الطبيعة جعلت المرأة مساوية للرجل وهيأتها للمشاركة 
فى الندية والسياسة . وأما البنون فهم لولدم کا دل عليه اميل 
الطبيعى . وقد ظن أفلاطون أن شيوعية الأطفال توسع دائرة التماطف » 
ولكنا فى الحقيقة تؤدى إلى انتفاء الحبة والاحترام » لأن الطفل 
الذى هو ابن ايع ليس ابن أحد ؛ هذا إلى أن تشابه الأطفال والوالدين 


هم دروس فى نار الفلسفة 


شف القرابة حما» فتزول الشيوعية » ويمود اميل الطبيعى من جانب 
الوالدين بحو أولادم ا المبيد ووظيفتهم محصيل الثروة الضرورية 
للاسرة والقيام على خدمها ؛ ذلك بان « المواطن » رجل حر حبشه 
الطبيعة ذكاء وشجاعة فبنى لنفسه مدينة وفرغ لسياسها » وخصص 
حيأنه لخدا فى السلم والحرب » فلا بسع وقته للمتأبة بشؤون ممأشه» 
وتألى عليه كرامته أن يتنزل للاعمال اليدوية بزاو ها » فيشوه بده 
وخاقته» ورظه ر عظاهى ومنيعة . فکان لابد له من يككفل بذاك دونه» 
وقد أوجدت الطببعة شمو قلبلى الذكاء» أقوياء البنية» ققدمت له منها 
«آلات للحياة» هى «آلات حية» » وأوائك م المبيد . فأرسطو 
قبل الرقكا قبله أفلاطون» ويلتمس له أساسا ف الطبيعة» و برقع الشمب 
اليونانى إلى مقام السيد من سائر الشموب . ولاشك أنه مسرف فى 
تعريف الرقيق » بل إن مذهبه ليتكر عليه هذا التعريف» فإن الطبيعة 
الحقة للرقيق أنه إنسان » فلا عكن حال اعتباره جرد « آلة حية» . 
عل أنه يقول إن ابن العبد بالطبع لايرث بالضرورة اتحطاط أيه »> 
فان لم برئه لم یکن عبداً بالطبع وانفتح أمامه باب العتق ؛ وهو وجب 
على السيد أن حسن استخدام ساطانه على رقيقه » وأن يعامله معاملة 
إنسانية . والعنى الى يؤخذ من جموع أقواله هو أن الرقيق خادم 
مدى الياة . 

أما المدينة فلها غاءة عليأ هى معاونة الأفرا اد على باو کالم العقلى. 


ارمطرطالفن كم 

والخلق . ولماغاءة أدتى هى توفير أسباب الماش الحسن . والناة 
الثانية وسيلة للأولى وخاضعة لما من حيث أن سعادة الإنسان عقلية 
خلقية کا تقرر ىعم الأخلاق . لذلك يحب على الدولة أن تقف 
اوطح وكير د تلن ملام للغاية المليا > وهى لفوت 
على الأفراد هذه الغاءة حا إذا الخذت من دونها المرب غامة كارسبرطة 
أو التجارة والملاحة كبعض مدن أخرى . أما المرب فواضح أنها 
وسيلة لصيانة المق أولاسترداده» ولا يكن أن تكون الخالة الطبيمية 
للمدبنة . وأما التحارة الام فا البادلة » مبادلة أشياء بأشياء» 
لإرضاء الحاجات الضرورية . ثم اخترع الثقد وسيلة للمبادلة ورمن 
لارو وا ت أن انقب غاءة .يطلب لذانه » وصار الإنتاج فا 
كذلك بعد أن كان وسيلة للحياة يقدر على قدر حاجاتها ! فنشأت 
التجارة » وهى غير طبيعية لأنها مبادلة الأشياء لا بأشياء أخرى 
لأغمراض طبيعية » بل بالتقد وهو اختراع غير طبيعى » ولأن هذه 
امبادلة بجرى دون عراعاة الحد الضرورى لاحياة . ومن باب أولى الربا 
غير طبيعى لأنه مبادلة التقد بالتقد نفسه > والتقد معدن لا ينتج كالحقل 
ولا بد كالماشية » فلا يصح عدلا أن 'نتقاضى «فائدة » عن النقد . 
- فأرسطو عيل إذن إلى عيشة بسيطة أقرب إلى الطبيعة والقناعة 
منها إلى الاختراع والترف » ورد المدينة غنية بالعلم والفضيلة 
لا بالمال والسلطان . 


5 درو سق تارمم القلسفة 

وقد مس بنا تقده بض آراء أفلاطون السياسية » وهو مخالف 
أستاذه كذلك فى مسألة المحكومة الثى » وسخر من أولئك 
اللصلحين والمشر”عين الذين حاولون تصوير أفضل شكل حكوى 
بالإطلاق غير عابئين بتفاوت الشعوب وتقاب أحوالها » ويقرر أن 
رسم الحكومة الصالة لشب مامحب أن براعى فيه طبيعة ذلك 
الشمس » ولكنه برى إجالا أن خير التكومات حكومة الطبقة 
الوسطى » أى الطبقة الؤلفة من أعصاب الثروة المقارة التوسطة» 
فإن حكومتهم مزاج من الأوليغركية (أى أرستقراطية المال) ومن 
الدعقراطية مع ميل إلى هذه » وقد قلنا فى الأخلاق « إن خير الأمور 
الوسط» ؛ لحم مصلحة حقيقية فى المدينة فيتوخون احير العام » وم 
مشفولون بعملهم الذى بعيشون منه فيفضاون إجراء الدستور على 
عقد ال ملسات الكثيرة وإضاعة الوقت فى المناقشات » وكا زاد عددم 
كانوا أقدر على مقاومة الأحزاب المتطرفة وصيانة الدستور . 


مدارس المهد الأخير ۹ 


اننا 


مذارس الموه الأاخين 


| = المر ر ارو سقو ريم : 

بعد أرسطو ظهرت فى أثينا مدرستان متعاصرتان متعارضتان » 
ها المدرسة الأييقورة والمدرسة الرواقية » وكان لما أثر كبير فى 
أواخر العلم القدم وأوائل المهد السيحى » لأنهما عنيتا خصو 
بالأخلاق » وكاتتا تتنافسان فى دعوة الناس إلى السعادة . 

واد أييقوروس فى ساموس سنة ٠١‏ من أسرة أثينية » جاء أثينا 
مرة أولى فى الثامنة عشرة ‏ قضى فما فترة قصيرة » ثم رحل إلى آسيا 
الصغرى . وفى سنة +٠٠‏ عاد إلى أثينا ونشأ مها مدرسة ظل يلم فا 
إلى وفأنه سنة ٠0م‏ . 

الغادة من الفلسفة عنده طلب السعادة والنجاة من الأ » لذلك 
لم يشتغل بالمنطق والطبيعة إلا بالقدر الذى راه ضروريا لإقامة مذهبه 
فى الأخلاق » وم يكن ,قتضى من التاميذ إلا أن يعرف القراءة ؛ 
فأشبه الكلبيين والقوريتائيين فى الرغبة عن المم العم » وف حصر 
الفلسفة فى الأخلاق وتبسيطها وجعلها فى متناول كل إنسان » وهذا 


Ar‏ درو سق بارخ الفلسفة 

موقف جدر بالاعتبار » هو أقرب إلى الدين منه إلى الفلسفة ؛ الفلسفة 
بطبيمتها من شأن أقلية ممتازة لما تقتضى من فراغ وذكاء وطول 
بحث » وكانت كذلك عند اليونان . ولكن هذه الشروط غير 
ميسورة لكل الناس ء ولم جيم مع ذلك الحق فى السعادة » 
فكان لا بد من اختصار الفلسفة » والاقتصار منها على ما يتصل 
بالأخلاق سب . 

ايقوروس مادى على مذهب دعو قر بطس » قال بالجواهى الفردة 
مع شىء من التعديل : كان دعوقربطس قد ننى الثقل عن الجواه » 
و بين علة لحركتها » فارتأى أ يقوروس أن الثقل خاصية لما » وأنه 
علة الم ركه من أعلا إلى أسفل . وكان دعوقريطس قد قال إن هذه. 
الک تم على خط مستقم » ضكر أيقوروس أن الجواهر إذن 
لاتتلاق ولا تؤلف الأشياء » ولكن الأشياء موجودة مؤلفة من 
جواهر كا يقرر المذهب » فلا بد من القول أن الجواهر تنحرف من 
آتلقاء أنفسها فى هذا السقوط فتتلاق ؛ ولنا على ذلك شاهد آخر من 
أنفسنا : فإن لنا إرادة حرة تضاد حركة الجسم الطبيمية » وهذه 
الإرادة هى امحراف الجواهر فى الإنسان » وما هو حاصل فى الإنسان 
فهو حاصل فى الطبيعة . بهذا الاحراف ظن أيقوروس أنه يصلم 
مذهب دعوقربطس وبمل الحرءة » والحرءة ضرورة للأخلاق . 

وهو مادى فى الأخلاق أيضاً » ولكنه يسمى جهده لتلطيف 


مدارس المهد الأخير a۳‏ 

ماده ؛ فناءة المياة عنده اللذة الجسمية » کا قال أرستبوس » إلا أنه 
يفترق حالاً عن هذا الفيلسوف فيشترط أن تكون اللذة لذة حقا ؛ أى 
أن لا بجر وراءها ألا » وإلا بطات أن تكون لذة خالصة » فيجب إذن 
اجتناب اللذة التى تسبب الأ . وكذلك قد يقتضى طلب اللذة تحمل 
بعض الأم ؛ فيجب قبول الأ النى يسبب لذة أعظ . إذا نحن اتبمنا 
هذين المبدأين حققنا لأنفسنا لذة مستمرة طول المياة ؛ يتما اتباع مبد] 
أرستبوس مطلقاً م نكل قید بالجرى ورا ء كل لذة وارب من کل 
أ دون نظر إلى العواقب » يورث الم والرض » وبعبارة أخرى » 
الذة انى هى الفابة ليست تلك ال رك العنيفة اتی نضطرب بها ي 
ثم یکون بعدها ما يكون » بل هى الاستمتاع بالمدوء والطا زينة 
أطول وقت تمكن » وبذلك تحرج من مذهب اللذة إلى مذهب 
المنفعة » فلا نطلب اللذة الحاضرة جرد كونها لذة حسب » بل نطلب 
منفعتنا طول المياة إن أمكن » أى نطاب لذة خالصة داعة هى ما يعبر 
عنه بالسعادة . 

وتتحقق السعادة بتوازن الجسم وخاوه من الأ » وبهدوء 
النفس وخاوها من الحوف ؛ ولأجل العمل على توازن الجسم يحب 
الا كتفاء باللذات الصادرة عن إرضاء النزعات الطبيعية الضرورءة 
كلذات الطعام والشراب » والقناعة فى ذلك عا تتطلبه الطبيعة حقا » 
وهو قليل ؛ أما الترف فى الطعام والشراب » فلذة غير ضرورية 


94 دروس فى تاريخ الفلسفة 


لاتقتضها الطبيعة » لذلك يحي رفضها فى الأ كثر » وإن رأينا أن 
ترضها أحيانا فليكن ذلك بغاءة التؤدة لثلا تتحول إلى شغف فتجاب 
نا الم . 

ولأجل العمل على هدوء النفس يجب الإقلاع عن طلب بعض 
لذات يتوسمها معظم الناس لذات حقيقية » وهى أسباب اضطراب كثير 
وليست طبيعية ولا ضرورة » مثل لذة المال ونباهة الذكر وجاه 
النصب . وبحب العدول ع نكل ما من شأنه أن يشفل البال ويجاب 
الحموم ؛ مثل الزواج والشؤون السياسية . وجب تخليص النفس من 
الحرافات التى ترعج العامة فى كل وقت » ونولد فى نفوسما الموف من 
الآلحة ومن القدر ومن الكسوف والحسوف وغيرهها من الظواهر 
الجوية ومن اللوت : فالآلمة لا ينون بالعلم » والعالم مادة وحركة 
ليس غير » فلا معنى للقدر » وليست الظواهر الجوبة علامات شر 
ولاخير » وإنما هى أحداث طبيعية خسب » وإذن فلا داعى هناك 
للخوف وللضلاة وتقديم القرابين » وإن جاز للأيقورى أن مختلف 
إلى المعادد ويشارك العامة فى شعائرهاء فذلك تفادي) من خصومتها وخا 
لطا ته  »‏ كان يفمل أيقوروس نفسه . أما الوت فالحوف منه 
ناث" عن وم بحت » إنه فناء نام فلا شعور فى القبر ولا ألم . 

وأيقوروس مادى كذلك فى مذهبه الاجتاعى » فهو لا يمتقد 
بالعدالة نظام طبيعيا » و إا هو برى أن المنفعة هى القانون الطبيعى » 
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وأن الأصل أن لكل إنسان أن يطلب منفمته ما وسعه الطلب . ولككن 
الاس إذا اوا بهذا الأصل تنمارضوا لتعارض منافعهم وأضر بعضهم 
يعض » فتعاهدوا أو تعاقدوا على حدود بلتزموتها » وهذا ما مى بالعدالة 
وهو تماقد قال على المنفمة . فلا عدالة حيث لا يوجد عقد »> ولا عدالة 
حيث ككن نقض المقد وتحقيق المتفعة دون استهداف الخطر . غير 
أننا فى الغالب لا تأمن انتقام الآخرين » فعلينا أن نلتزم المدالة لتكفل 
لأنفسنا السلامة من الانتقام ومن خوف الانتقام » وتحتفظ بالطلا نبنة 
وهى خيرنا الأعظ . 

على هذا النحو حاول أ ييقوروس أن يصون الاجماع كا حاول أن 
يصون الأخلاق 5 تمسكه بالذهب المادى » الذى إن طبقناه تطبيقاً 
دقيقاً هدم الأخلاق الفردية والاجماعية لقصوره دون تقديم مبدإ 
وجب علينا تفضيل التفمة والطأ نينة . إذا كانت الغابة هى اللذة وكان 
كل ثىء ينتعى با موت فکیف السبيل إلى إقناع أرستبوس وأنباعه 
إذا م آثروا حياة قصيرة قو ة اللذة على حياة طو بلة خفيفة اللذة ؟ الأمر 
هنا متروك للمزاج الشخصى » وكان أييقوروس رجلا عليلا سقما فال 
إلى القناعة والراحة » ول یکن تلاميذه مرضى فا لبنت امن جنم أن 
مالت بهم إلى اللذة من غير قيد ولا حياء » قأشبهوا القورينائيين 
أو فاقوم حتى صار لفظ «أييقورى » مادقا للفظ الستهتر مرا بعد 
مذهب أ يقوروس وسيرته عن الاسهتار . 


۹1 دروس فى ارخ القلسفة 


ن ح افر رس ال واقي : 

ظهرت الرواقية فى نفس الوقت معارضة للأيقوربة أشد العارضة» 
أنشأها زينون وهو أسيوى ولد فى قبرص سنة ٠٣٠‏ وجاء أينا حوالى 
سنة ۳۱۲ واتردد على مدارسها ثم أخذ م فى رواق -- وهذا أصل 
تسميته هو وأتباعه بالرواقيين . وتعتبر المدرسة أول مشاركة بارزة 
.من جانب الشرقيين فى الفلسفة اليونانية » فقد كان لما بعد زينون 
زعمان كبيران أسيويان أيضاً ملا على توضيح مبادئها وتأييدها مند 
خصومها . ذلك أن حروب الإسكندر كانت قد فتحت الشرق أمام 
اليونان وثقافنهم فاصطنع الشرقيون هذه الثقافة وساموا فما » وكان 
الساميون منهم مبرّزين فى هذا اميدان » وكانت الرواقية أعظم شاهد 
على منافسهم لليونان . 


الرواقيون ماديون على مذهس هرقليطس » والمادءة هى النقطة 
الوحيدة التى تفقوت فما مع الأيقوريين ؛ غير أنهم حالفو نيم 
فى تصور المادة » فهم لا يمتقدون بالجوهى الفرد » أى بحزء من 
اللادة لا رتجزأ » بل بزعمون أن المادة متجزئة بالفمل إلى غير نهابة » 
وأن النارهى التى مسك أجزاء الجسم الواحد وله واحداً » کا أنها 
ہی التی تر بط أجزاء العام وتجمل منها كلا معاسكا ؛ ويرون فى النار 
ری هرقليطس من أنها ثىء حى ٠‏ فيه قانون أو قدر أو عقل تعمل 
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عوجبه » وأن العام جسم حى نفسه النار الماقلة » ويدعون العام الله ؛ 
فهم « حلوليون» لا يفصاون بين الله والمالم » بل يحاون الله فى العالم 
ويجعلونهما موجوداً واحداً نتطور من النار الصرفة إلى مظاهم الكون 
الختئفة » ثم مخلص النار من هذه المظاهى فيحدث « الاحتراق العام » 
وتعود فتتطور على نفس هذا النسق وهكذا إلى ما لا نهاءة . 
ومذهبهم فى الأخلاقتابعلهذه النظر ة . إذا كان فى الطبيعة قانون 
وعقل وكان الإنسان جزءاً من الطبيعة » فوظيفته أن حيا وفق الطبيعة 
والمقل » وإلا كان متمرداً على القانون الكلى متوها نفسه مستقلاعن 
سائر الوجود وهو جزء منه متبط به كل الارنباط . وبتعرف اسان 
قانون سيرته بالرجوع إلى ميوله الأساسية » وقد وضمت الطبيعة فيه 
هذه الميول لتدله على إرادتها منه » فاليل الأول هو حب البقاء الذى 
ديه إلى القييز بين ما بوافقه و محفظ كيانه » وما پضاده وبلاشيه . 
فالأييقوربون على ضلال » إذ يعون أن اليل الأولى طلس اللذة » فا 
اللذة إلا عرض شأ حين تحصل الإنسان على ما بوافق طييعته » 
وما الأم إلا عرض ينشأ حين بحل بالإنسان ما يضاد طبيعته » وتنقاب 
اللذة شرا وأ إن طُلبت لذاتها دون نظر إلى موافقة الفمل للطبيعة 
الإنسانية أو عدم موافقته . فا تحب حراغاته أولا وقبل كل شىء» 
ودون كل شىء هو مطابقة الإرادة الإنسانية للإرادة الكلية . ف 
تلك الطابقة وحدها المكة والخمير والفضيلة والسعادة » لأا فى 


(۷ س تار الفلسقة) 


۹۸ دروس فى تار القلسفة 

مقدورنا كلا أردنا » لا تستطيع قوة أن تحولنا عنها » لأن قوة تا 
لا تستطيع أن تنفذ إلى الإرادة وتقهرها على غير ما ريد . 

وما عدا ذلك من الأشياء الحارجية وأحداث المياة » فليس خيراً 
أو شرًا بالذات » وليس متعلقاً بإرادتنا . فن الجاقة أن نسعى وراء 
الأشياء الجزئية الزائلة وتكلف أنفسنا فى هذا السعى المشاق والهموم » 
ومن الجاقة أن نهلم رض أو حرب أو تكبة أية كانت ونتخص 
حياتنا بالحوف وال مزن واليأس » وما هذه الاتفمالات عجدة شيا فى 
دقع القادير وتصريف الحدثان» بل واجب المكيم أن يحتصم ارا 
ومحتفظ بحررته فيرتفع بنفسه فوق كل شیء » لا مخاف ولا برجو 
ولا يأسف ولا حزن » بل ,قبل طوعاً كل ما ,يصيبه من رزايا فى 
عرف الناس لملمه أنها ليست كذلك فى عرفه » ون كل ثىء فى 
الطبيعة إا محدث بالإرادة الكلية » اللهم إلا إذا تزلت به نوازل 
لا تطاق » فله حينئذ أن ينتحر و بتخلص من حياة مجزت إرادته فما 
عن تحمل القدر » وزال منها التطابق بين الإرادة والطبيعة . 

والرواقيون يمارضوت الأبيقورين فى المسائل الاجماعية : 
فالأسرة عندم طبيمية ء والجتمع طبيعى كذلك .تكو ن بامتداد التعاطف 
والتعاون إلى خارج نطاق الأسرة ؛ اللكم الرواق يؤسس أسرة 
ويعنى بالشؤون الاجماعية . بل إن عطفه يعدو حدود المدينة ويعدو 
حدود الجنس فيشمل الإنسانية جماء » لأن أفرادها متفقون فى الماهية 
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موجودون فى طبيعة واحدة » فهم جيماً إخوة ومواطنون » ووطن 
ا لمكم الرواق الأرض بأسرها . 

وللرواقيين موقف بإزاء الدن مختلف عن موقف الا قوريين » 
فقد كان هؤلاء .قومون بالشعائر الشعبية رياء وخشية إثارة العامة 
عليهم ينما الرواقيون كانوا بروضون أنقسهم على التقوى وبذكرون 
الله ويتوجهون إليه بالدعاء . لحم صاوات رائعة وحم سامية فى محبة الله 
وعبادته والتسليم لإرادته » وککہم م مخلوا من الرياء أو من التناقض . 
فإنهم كانوا بقصدون بلله النار وقانونها الضرورى » لا شخصية حرة 
ميمة عجيبة » وكانوا يذ كرون أيض) آلحة بأسمائهم الميثولوجية فيجارون 
العامة فى الظاهس ويعنون ها فى الباطن الكو اكب والعناصر والقوات 
الطبيمية الكبرى . 

وبابجملة كانت الرواقية والأيقورية على طرفى نقيض : تقول 
الرواقبة بوحدة الوجود وبقانون ضرورى أو عقل كلى منبث فى 
الوجود » وتلتمس أساس الأخلاق فى حرية الإرادة وتمين لها قانو6 
هو الواجب » واجب الطابقة بين الإرادة الفردية والإرادة الكلية » 
وتضع السعادة فى الواجب وعبادة المقل الكلى » فهى مدرسة عقلية عل 
ارم من ماديا » ومدرسة فضيلة وشحاعة . وتقول الأيقورية بكثرة 
الموجودات وتدعها لفعل الصدفة دون رابط ولا قانون » وتضع السعادة 
فى اللذة وتجمل قانون الأخلاق التفعة الذاتية » وتقمى الآلحة خارج 


ا دروس ف تار القلسفة 

العام وتتكر دعاءم » فهى مدرسة مادية بكل ممنى الكلمة » ومدرسة 
لذة ودعة . إلا أن المدرستين تتفقان فى المادة وإتكار الود » فتبدو 
الأيقورءة أكثر شيا مع المنطق إذ تستبعد العقل والقانون والواجب 
والفضيلة » وهذه المعانى لا تستقم إلافى مذهب عقلى روجى » وتبدو 
الرواقية ضميفة » إذ تأخذ على نفسها السمو بالإنسان فوق المادة والمياة 
الراهنة وهى لا تملك غيرها . 

ج ح مر رس الو سكت ريز : 

إلى جانب هاتين المدرستين كانت الأ كادعية واللوقيون تثابران 
على عملهما مع شىء غير قليل من الاستقلال عن تمالم أفلاطون 
وأرسطو » فال رجال اللوقيون إلى إيثار الل الواقعى وتأري العلوم بل 
الذهب المادى أحيان بلغ زعماء الأكادمية حد اعتناق مذهب 
الشك فى العرفة حسية وعقلية » ونبذ نظرية الثل وما يترائب عليها . 
وكانت مدارس صغار السقراطيين تسير سيرتها وتنافس الأيقورءة 
بوالرواقية فى اجتذاب الناس إلا . وعرفت الفيثاغوربة نهضة جددة 
بين الخاصة . ثم نشأت نزعة تر إلى الاقتباس من المدارس الختافة 
كانت اسا لمذهب الاختيار الذى بدأ فى هذا العصر . تلك حال 
الفلسفة اليونائية فى القرنين الثانى والأول قبل اليلاد وبعده . نضب 
إذن معين الابتكار والإبداع » وامحصر العمل الفلسنى فى شرح أبحاث 
المتقدمين وتدوين الملخصات » ولكنهكان حملا قوياساممت فيه شموب 
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البحر المتوسط » إذ كانت الثقافة اليونانية قد سادت بم 
وغلبت القاقهم . 

وفى مقدمة امراك العامية الجديدة مدينة الإسكندرة التىازدهرت 
منذ نشأتها وغصت بالعاماء من مصربين وساميين ويونان ورومان » 
فنافست أئينا وكانت حلقة الاتصال بين الشرق والغرب . فيا م 
إقليدس (.سم  )۲۷١‏ صاحب «مبادى" الهندسة» » وفها قفى 
أرتعيدس (۲۸۷ - ۲۱۲) بعض سنى شبابه » ويطول بنا القول لو 
أردنا التحدث عن تقدم الم فيهأ يجميع فروعه امعروفة لذلك العهد . 
وما همنا هنا التحدث عن الفلسفة وما كان من نصيب الإسكندرءة 
فما » فنقول إن الإسكندرية عرفت مدرستين تفلسفتا باليو نانية وعلى 
طريقة اليونان : الواحدة هودية » والأخرى وثنية . 

كان بالإسكندرية جالية يهودية تأدبت بالأدب اليونائى حتى 
سيت العبرءة وأعملها ماما » وم تكن تقرأ التوراة إلا فى رها 
اليونانية . من أشهر رجالما « فيلون» الذى نبغ فى النصف الأول من 
القرن الأول لاميلاد » وكتب شرحاً ضخا على النوراة قاصداً أن بين 
لليونان أن فى الكتاب المقدس فلسفة أقدم وأسعى من فلسفتهم . وأدمج 
فى شرحه آراء فلسفية مختلفة المصادر : من أفلاطونية وأرسطوطالية 
ورواقية وفيثاغورءة » دون أن يعنى بتحديد مقاصده وتلخيص أفكاره 
بحيث تعفر استخلاص مذهس يضاف إليه . على أنا جد عنده فكرة 


۱۲ دروس فى ناريح الفلسفة 

التوحيد والملق والعناة ظاهرة قوبة» وهى فكر غررية عن الفلسفة 
اليونانية . وتجده يضم غاءة الإنسان فى البلوغ إلى الله بالذات والاتحاد به . 

أما المدرسة الوثنية فعهى عبارة عن تحديد للافلاطونية . أسسها 
أمونيوس اللقب بسا کاس أى الال لأنه كان مالا قبل أن يشتفل 
بالفلسفة ؛ نشا مسيحيا ثم ارتد إلى الوثنية اليونانية . لم دون آراءه بل 
کان يقتتصر على التعلدم . وأشهر من أخذ عنه « أفلوطين » (۲۰ = .بم 
لاميلاد) الذى جاءه من ليقو ولیس (أسيوط) حوالى سنة سم » ولزمه 
إحدى عشرة سنة » ثم أراد أن قف على الأفكار الفارسية والحندية » 
فرحل إلى سوريا والمراق » ثم عاد إلى سوريا وأخيراً قصد إلى روما 
سنة ٠٠١‏ وأقام مها حتى ماله . وكانت اليونانية فما لغة اللخاصة 
والثقفين الذين رم بعامه الم وخلقه العظم . فكان ملسه حافلا 
بالعاماء وكبار رجال اللدينة » حتى لقد نتامذ له الإمبراطور والإمبراطورة . 
کت ريما وسین رسالة » جمعها تاميذه « فورفو ربوس » › ووزعها 
على ستة أقسام فى كل قم قسع رسائل فسميت بالتاسوعات . وهى 
رى إلى توضيح مسائل فلسقية بالرجوع إلى مذهب أفلاطون مع 
الاقتباس من أرسطو والفيئاغوريين والرواقيين . 

وخلاصة مذهبه أن فى فة الوجود « الواحد» أو « الأول» وهو 
جوهس سيط کامل . والكامل جواد فياض » وفيضه تحدث شيا 
غر افو دا الوجود . والشىء الحدث عنه «عقل » شبيه به 
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يفيض وره فيحدث صورة منه هى « نفس » ء وتفيض النفس 
قتصدرعنها تفوس الكو اكب ونفوس البشر والأجسام . فإن المادة 
آخر مراتب الوجود وأصل الشر فيهء واتصال النفس الإنسانية بالجسم 
أصل تقائصها وشرورها. بحب أن تكون غايّها الملاص منه والعودة 
إلى الأول الواحد » والفلسفة وسيلها فى صعودها إليه والاتحاد به . هذا 
الاتحاد هو الغبطة العظمى وهو حال ايجذاب تفقد فما النف سكل شعور 
بذاتها وتستغرق فى الواحد الأول . هذه الحال تمكنة فى الياة العاجلة 
ولسكن لا بذوقها إلا القليل ولا بذوقونها إلا نادرا » ويقول أفلوطين 
إنه جذب بضع مات . فاه عنده ليس خالا أو صانم » ولكن 
الوجودات تصدر عنه أو تفيض منه بالضرورة دون أن .مامه أو يمنى 
مها » والعالم المادى صأدر عن النفس المالية » وهى علة حركانه ونظامه » 
وفاءة الإنسان الفناء فى الله على ما يقرب من رأى المنود» لا إدراك 
الله بالمقل والاغتباط بهذا الإدراك مع احتفاظ الدرك بشخصيته على 
رأى أفلاطون حين يتكلم عن مثال المير ومثال الخال . 

وتفلسف على طريقة أفلوطين تاميذه فورفوريوس السورى 
صاحب كتاب «المدخل إلى مقولات أرسطو » الشهور عند المرب 
اه اليوناتى « إيساغوجى» (الدخل) . ببما وبأموئيوس تم الفرع 
الإسكندرى للأفلاطونية الجديدة . وكان لما فرع سورى فى القرن 
الثالث للميلاد » وفرع أأثينى فى القرن الرابع . اشتغل رجالا بتحرير 
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الملخصات وشرح كتب أفلاطون وأرسطو على مذهيهم » فذاعت 
أفكارم من هذا الطريق » حتى لقد أضيفت إلى الفيلسوفين الكبيرين 
وھا متها راء. 

وكان العام القديم قد شاخ وهم » فشاخت ممه الفلسفة اليو نانية 
بحيث أن الإمبراطور بوستفيانوس لما أغلق مدارس الفلسفة فى أثينا 
سنة ٠۲۹‏ لم رفمل إلا أن سجل مولا » إذ أنها كانت قد أقفرت من 
الثلاميذ وتناقص عدد الماماء فما . ولكن العام الجديد الذى أخذ 
يتتكون على تقاض الحضارة اليونانية الرومانية ورث الفلسفة فها ورث 
عن تلك الحضارة » فتمثلها ووجهها وجهات جديدة . 


اباب الث ل 
الفلسفة المتوسطة 


الال 
الفلسفة المسحة 
١‏ - لفلف والريى : 
نشأت الفلسفة اليونانية ععزل عن ديانة اليونان ومعارضة لها فى 
انبج وفى الوضوع : ققد رأينا رجالحا يطرحون الميال فينبذون 
الأسطورة » ويعتمدوزعل العقلفيستخدمونالاستقراءوالحدوالبرهان» 
ورأينام ينقدون العقائد الشعبية ويستبدلون مهن معارف أخرى فى. 
الألوهية والنفس وأخلاق الانسان ومصيره قاعة على النظر العقلى 
لاغير . فکانت الفلسفة فى واد وكان الدين فى واد آخر > لا يحاول 
دفاعاً جديا ولا يقوى على الصراع . ولما وقف الهود على فلسفة 
اليونان أعبوا ها وعدوها قتعا مييناً فى ميدان العقل » ولسكنهم كانوا 
يستزون بكتامهم المنزل من عند الله الؤيد بالنبوءات والمعجزات . فلم 
ترعهم مناقضة الفلسفة لبعض عقائدم الأساسية » بل استمسكوا بهذه 
المقائد وحاولوا تسوينها بالأساليب الفلسفية » وفاخروا اليو نان سبق 


ل دروس فى ارخ الفلسفة 

التوراة على الفلسفة حتى امهموا الفلاسفة بالأخذ عن الأنبياء » وحتى 
قال بعضهم : « إن أفلاطون ما هو إلامومى بتكل اليونانية» . وقد 
مر بشاذكر فاون المودى الإسكندرى ووضعه «فلسفة التوراة» 
فوق فلسفة اليونان . ولستا نذكر اليهود الذين شككتهم الفلسفة فى 
ديهم وصرقتهم عنه > ولا الذين ١روا‏ الإعان فنفروا منها » فكلا 
الفريقين محل مسألة العلاقة بين الفلسفة والدين بمحو طرف من الطرفين 
أى أنه بلاشى المسألة » والمسألة قامة بقيام الطرفين كأمرين واقمين 
لا عكن التغاضى عن أحدها . فلما جاءت المسيحية وجد من أبنائها من 
حمل على الفلسفة وحض على نبذها » وظلت هذه العارضة متصلة من 
القرن الثانى إلى نماءة العصر التوسط » تشتد أو مخف تبت للأحوال . 
ولكن وجد مسيحيون عرفوا الفلسفة قدرها واشتغلوا ها وهؤلاء 
م الذين فازوا وحفظوا الفلسفة اليونانية وأبلنوها لأبناء العصر 
الحديث . وم طائفتان 'نتفقان فى اعتبار الفلسفة أداة تمينة لتبيين 
المقائد الدينية والدفاع عنها ء وتفترقان فى أن إحداهما -- وعتد تارعخها 
من القرن الثانى إلى القرن الثانی عشر - قصرت ھا على هذه الغابة 
فاستخدمت الفلسفة وسيلة « لفهم الإعان » دون مبالاة ها لذاما » 
وأن الطائفة الأخرى ميزت بين الفلسفة والإعان تام القييز وعالمت 
التوفيق يينهما . 

وإمام الطائفة الثانية القديس توماس الا كوبت زعيم اللاهوتيين 
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والفلاسفة السيحيين » وسنقول عنه كلة فما بعد . فهو برى أن الفلسفة 
والإعان ممايزان من حيث الموضو ع ومن حيث النهج : فوضوع 
الفلسفة طبيمى مكتسب بالعقل » وموضوع الإعان فائق للطبيعة معاوم 
بالوحى ؛ ومنهج الفلسفة البرهان » ومنهج الإعان الاستناد إلى النقل . 
وحتى حن عامنا اللاهوت مسائل هی فى متناول العقل » مثل وجود 
الله وخاود التفس » لامختلط بالفلسفة ء لأنه إنما بعل هذه السائل 
أخذاً عن الوحى لا عن المقل . فيعرض موضوعاته على ججيع 
لناس بلا استثناء »> وموضوعاته التى هى بذانها فى متناول العقل قد 
لا تكون كذلك بالإضافة إلى بعض العقول لما تستازمه من طول 
لبحث ودقة التأمل » ومن الاستعداد الشخصى للتأمل والبحث . 

هذا القاز لا يعنى أن ببق الاعان والفلسفة منفصلين فى عقل 
الؤمن » فإن للاعان هيمنة على الفلسفة بإقرار العقل نفسه الذى حين يعلم 
وجود الله بعلم أن وحى الله واجب الاحترام » وللفلسفة أن اتتطلع إلى 
الاعان باعتباره الحقيقة الكبرى » وأن حاول تفهمه بقدر المستطاع . 
فن الوجه الأول الاعان يشرف على العقل إشراقً خارجيا بأن برض 
عليه قضاباه وبنهه إلى أنه إن انتهى إلى مخالفتها كان ذلك دليلا على 
فساد مله وداعية لإعادة النظر » ومن الوجه الثاتى الإعان يثير مسائل 
ومعاتى لم يكن العقل ليصل إليبا لولا الوحى » وبدعه بها بوسائله 
الخاصة . فبي رهن على ما يقبل البرهان منها وبزيد بذلك أموراً جديدة فى 
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الفلسفة » أو جلمد فى تقريب الباق إلى الفهم بالتشبيه والقثيل . 
فالفلسفة والدين ممايزان بالوضوع وبأليج » ولكهما متصلان 
متعاونان فى عقل المؤّمن كل بحسب موضوعه ومنهجه » ذلك هو 
الحل النى انتهى إليه تفكير المسيحيين فى القرون الوسطى . 


ت = الفلسغرامسجية وأفموطول,: 


كان ممن دخاوا السيحية فى أوائل عهدها رجال مثقفون بالثقافة 
اليونائية المنتشرة حينذاك فى حوض البحر التوسط كا قلنا . وكان. 
السيحيون مضطهدين من جهور الوثنيين يضايقونهم ويختلقورن. 
الأكاذيب على أخلاتهم وعقائدم » ومن أباطرة روما لاحقونيم 
تعذبيا وتقتيلاً . فكان من الطبيمى أن ينمض هؤلاء الثقفون للدفاع 
عن دينهم > وأن يكتبوا باليونائية وأن يعرضوا لافلسفة وستخدموا 
أساليها . وجهوا للأباطرة « دفاعات » راجين أن يقرأوها فيِكفوا عن 
الاضطهاد » وكانوا بقصدون إلى مخاطبة ابخهور الاقف من وراء 
الأباطرة » لاعت دفاعاهم ڪتا مبوبة » فيا هجوم ودفاع , 
وخطاءة وفلسفة . هؤلاءم « العامون عن الدين » الذبن ظهروا فى القرن 
الثای . اتفقوا فى الوضوعات التى تنناولوها وتفاوتوا فى يانها > کل 
بحسب مراجه وعامه . وهذه الموضوعات “لاثة : نقد العتقدات 
والأخلاق الوثنية» شر ح الإعانالسيحى » الإشادة بالأخلاقالسيحية. 
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وم بالنسبة إلى الفلسقة فريقان : فريق حمل عليها وبتك ركل 
خضل لليونان وبضيف الفض لكله للشرق » مصدر العم ومبط الوحى 
الهودى المسيحى » وفريق يجب باليونان وبفلسفهم » ويعلن الهم 
بلغوا إلى بعض المقائق المسيحية بقوة عقلهم » ون لا تمارض بين 
الفاسفة والدين . وبحب أن تقول إن هذا الفربق الثانى كان يقصد 
بالفاسفة اليونانية فلسفة أفلاطون بنوع خاص » وكانت تبدو بزعلا 
العقلية الروحية أقرب المذاهب إلى المسيحية . أما الأيقورية فكانت 
مرفوضة رفا بالا عند المسيحيين لماديها وإلادها . وأما الرواقية 
فكانت مرفوضة كذلك مع مافيها من تمبد وفضيلة » لأنها مادية 
حلولية تتتكر تمابز الله من المالم » فتؤله المادة وتتكر الخلود وتجيز 
الانتحار. وأما الأرسطو طالية فكانت معرقهم بها سطحية » وكانوا 
يعتبرونها ملحدة » وسيأتى اكلام عليهأ فى الفقرة التالية . 

إذن كانت الأفلاطو ية القلسفة الحقيقة بهذا الاسم عندم . 
غفلوا أو 'نغافلوا ما فما من تعد الآلمة ولو فى الظاهى » ومن قول 
بقدم المادة وقصر فمل الله على تنظيمها دون خلقها » وبشيوعية النساء 
وتحديد النسل وقتل الأطفال الضماف وال مشوهين » ونناسخ التفوس 
بعد الموت » وغير ذلك مما ,ينافى المسيحية كل المنافاة . وراتهم منها 
فكرة الإله اللير الصانع المنى بالمالم ا 
ومعقول » وإثبات روحانية النفس وخلودها » وتحقير الجسم واطياة 
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الماجلة » والحض على الزهد » والتساى إلى الانحاد بالله الذى هو خير 
وجال بالذات . وحن نحد هذه النظرة إلى أفلاطون عند أول هؤلاء 
الحامين عن الدين وأجلهم شأ » وهو القديس بوستينوس (م10- 
۷ ) » وهی عنده واضحة كل الوضوح » فإنه بذ کر عدداً مرن 
محاوراته ويقتبس منها . وك عن نفسه أنه ترود على جيع المدارس 
الفلسفية فل يحد بنيته إلا فى الأفلاطونية » منها عرف معنى الأمور 
الروحية حتى خيل إليه حيئاً ماأنه أوشك أن سان الله » ومنها انتقل 
إل السعنة كانه فتن من نان الدار إل ضترهاء و ها أن 
الأفلاطونية كانت عنده وعند كثيرين غيره المدرسة الوحيدة التى 
"ثبت وجوداً روحيا خالصا من المادة فتمهد لقبول المسيحية . فلا اة 
بعد ذلك إذا وجدناه .يصطنع عبارات وأدلة أفلاطونية فى معرض 
الكلام على العقائد الدينية » و يقتبس مصطلحات رواقية » فإن اليونان 
سبقوا غيرم إلى وضع لغة عامية . 

وف القرن الثالث » نشأت بالإسكندرية مدرسة مسيحية إلى 
جانب المدرسة الهودية والمدرسة الوثنية . وكانت أول الأ دينية 
بحتة » تعرض العقيدة على كل طارق » ثم حذت حذو الدرستين 
الاخربين » فكانت نتناول العلوم على اختلافها » ومنها الفلسفة » قبل. 
الحوض فى شرح الكتب المقدسة وهو الغابة من التعليم كله . وكان 
بعطن المتفلسفين من المسيحيين قد ابتدع بدما فى الدبن أغو ت كثيرين 
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فاشتدث معارضة عامتهم للفلسفة وبلفت أقصاها فى الإسكندرية » 
ولكن عاماءم ثبتوا للعاصفة . ومن عاماء الإسكندرية النان انتصرا 
للفلسفة صراحة وناضلا دوتها . أولما وأوّل أستاذ تابه من أسائذة 
المدرسة «كلمان» )٠٠١ - ٠٠١(‏ الذى ولد من أسرة أينية والتحق 
اللدرسةثم صار زعيمها . عرف الأفلاطونية فوجدها أقضل الذاهب » 
ولكنها م تشبع ما أثارت فى نفسه من الأمانى الروحية ثم تنصر قاطا . 
هكذا يقول کا قال وستینوس وغيره من قبله » وهو بنقل فى كتبه 
(وكاها دينية) نصوص مطولة عن أفلاطون » مما يدل على سعة عامه 
به . ومن أقواله الأثورة أن الفلسفة « وح ثالث » أله الله على اليو نان 
كا أنزل الشربعة على الود ليوجههم جيعاً إلى امسيحية » وأن الحقيقة 
واحدة » فالتوفيق تمكن بين الفلسفة والدين : الفلسفة هيد للدين 
وإن تكن تهيداً غير ضرورى » إذ قد آم ن كثيرون من دونها » على 
أنها تماون على فهم الدين وعلى صد المجرات السوفسطائية امو جهة للحكلة 
الإلحية ٠‏ والزعم الثانى «أوريجان» (مما - .ه؟) » وهو مصرى 
من أسرة مسيحية » استمع إلى أمو نيوس ساكاس مؤسس الأفلاطونية 
الجديدة وعرف أفاوطين عنده » ولكنه « تقل فن اليونان إلى المقيدة 
السيحية » على حد قول فورفوريوس عنه . ومؤلفانه (وكلها شروح 
على الكتب المقدسة) طاخة بالفلسفة » ويمكن القول أن الفلسفة 
دخلت السيحية نهائيا فضل جهود هذين العالين . 
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على أن أ كبر مثل للنزعة الأفلاطونية فى المسيحية هو القديس 
أوغسطينوس (غم- .بم؛) م نكبار الكتاب اللانين . ولد بإفريقية 
الثمالية من أب وثى وأم مسيحية . وف التاسعة عشرة أخذ يل اتح 
والبيان» ثم انتقل إلى روما وأنماً e‏ أستاذ) 
للخطاءة فى ميلانو . وفى الوقت انى بدأ فيه تلم انضم إلى شيعة 
لمانوية القائلة ياين » إله امير ل 
السيحية » وبعد قسع سنين هجرها واعتنق تق الشك مذهباً . وينها هو 
كذلك إذ وقعت له «كتب الأفلاطونيين» کا يقول ويقصد بها 
ناسوعات أفاوطين وكانت قد ترجت إلى اللائينية » فنيرت اتجاه 
فكره وأعادت إليه الثقة بلقل وأعطته فكرة الروح وكان قبل ذلك 
لايستطيع أن يمقل شيثا غير مادى » فلا يستطيع أن بؤمن بإله روحى 
.ونفس روحية . ثم قرأ الكت القدسة « فوجد فيها ما لا يوجد عند 
الأفلاطو نيين » فدخل السيحية فى الثالثة والثلائين » ثم صار كاهتا 
فأسقفا » وقضى نحو أربعين سنة يشرح الدين ويدافع عنه متأثراً 
بالأفلوطينية مع شىء كثير من المربة والتصرف . استخدم الهج 
الفلس والمصطلحات الفلسفية وأخذ يبعض أقوال أفلاطون » ولكنه 
نبذ أقوالاً أخرى كثيرة مثل قدم العام وصدوره عن الله صدور) 
ضروريا والتناسخ وتعدد الآلهة وغير ذلك . وصمح بعض النقط فى 
الذهب وأممها نظربة الشلى » فقد قال إن امثل ليست قاعة بأنفسها 
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.ولكنها أفكار الله » فتفادى بذلك انتقادات أرسطو لنظر ة أفلاطون 
مع احتفاظه باذج سرمدية للموجودات ف عقل الله ؛ وم يكن أرسطى 
قد احتفظ شىء من ذلك فترك « الصور» دون أصل ولا علة ا رأينا 
انها . وكتابات القدس أوغسطينوس كثيرة تناولت جيع المسائل 
الفلسفية والدينية تقريا » وكان لما أ كبر أثر فى تطور العقل الغربى » 
حيث لا نغالى إذا قلنأ إنه هو الذى كوت المقلية الغرية المسيحية» 
من بمده تفلسف الغربيون على طريقته» أى على الطرربقة الأفلاطونية» 
إلى أن عرفوا كتب أرسطو فى القرن الثانى عشر . 


ج الف الس وأ سطو: 


كان المسيحيون الأوائل يعرفون أرسطو من عختصرات طثيلة 
أذاغت ينهم أن الام ضرورى قديم عادته وضؤرة © :وان اله لشن 
خالقاً له ولا منظا ولا معنيا به » وأن هناك آلحة مح ركون الكواكب 
إلى جانب الله حرك العالم . ولم تكن هذه المختصرات لتفصح عن 
رأى صري فى النفس الإنسانية وأصلها ومصيرها . .يضاف إلى ذلك 
أن أتباع أرسطو كانوا قد مالوا إلى العلوم الطبيعية وعرفوا بها . 
فاستقر فى الأذهان أن أرسطو « طبيعى » ملحد » وأن مذهبه معارض 
للمسيحية كل المعارضة . ونقر منه المسيحيون أشد التفور » والذين 
حاولوا إنصافه منهم وضعوه فى صرتبة أدنى من مرتبة أفلاطون . ثم 

(۸ س تاريخ القلسقة) 


1١‏ دروس ف تاريخ الفلسفة 

نقلت بعض كتبه النطقية إلى اللانينية فى القرنين الخامس والسادس 
خازت قبولا وانتشرت ف المدارس الختلفة » وأفاد الغر ييون منها دقة فى 
التعبير وإ>كاما فى الاستدلال دون أن حيدوا عن طريقة أوغسطينوس . 
إلى أن كان القرن الثاتى عشر وازدهار الثقافة العربية فى الأندلسء فأنشاً 
رئيس أساقفة طليطلة دوا للترجة كان الأول من نوعه فى النرب 
(د-١0١1)‏ . وقد تقل بواسطتهمنالمر ية إلى اللائينية مع كتب 
أرسطو » فكانت ظاهرة طريفة ف التاريخ أن يعيد المسامون إلى مسيحى 
الغر بكت) كانوا م الذين تلقوها عن مسيحى الشرق . وما أن اتنشرت 
هذه الكتب حتى عأود المسيحيين ذلك النفور القديم وا كوف على الدبن 
من «إلاد » أرسطو » فأنكر بعض الأساقفة كتبه الطبيعية وحرتموا 
تدرسها . ولكن الإقبال على أرسطو زايد حتى لم عكن صد نياره » 
إذ وضصت مز ايأه لكل منصف » وبان مذهبه على شكل موسوعة كاملة 
للعاوم مساتبة أدق ترتيب » ومنطقه أنفع أداة لالم » والعلم عنده أقرب 
إلى الواقع » والبرهان أ كثر إكاما مما عند أفلاطون . فهل يلمر هذا 
الكنز من أجل بعض الشوائب ؟ كلا » بل تفيد منه الفلسفة المسيحية 
ومحو شوائبه ؛ «تتَصر» أرسطو فيصبح وإذا له نق لا غبار عليه . 

نلك هى الفكرة الجليلة التى جالت بخاطر ألبرتوس الأ كير » 
والمهمة الشاقة التى عول على الاضطلاع بها . كان ألبرتوس  1+:(‏ 
)أ كير عاماء عصره » وعى عاوم المتقدمين والمتأخرين وزاد علا 
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من عنده » سواء فى ذلك العلوم الطبيعية من جماد ونبات وحيوان » 
والعلوم العقلية والدينية . وكتبه الفلسفية صورة من دروسه الشفوية 
عا فى ذلك الاستطراد وتكرار الشرح » وکان فى دروسه قبع تقسم 
أرسطو ؤاءت كتبه بعنوانات كتب الفيلسوف اليوثائى وریب 
مسائلها . غير أنه لم .يكن يققتصر » فى معام السائل » على إبراد أقوال 
او ٠‏ ب لكان يضم إلها أقوال الشراح واراءه هو واراء أفلاطونية 
جديدة وعربية ومهودية » فضلا عن الآراء اللانينية الموروثة » دون 
محاولة جدية للتوفيق والتنسيق » كأنه کان مرهقا مامه الواسع . وهو 
مط أرسطو فى آرائه الخالفة للدين » فيتكر قدم العالم ويملن خاود 
لنفس » وبر تعريف الله بالموجود اللامتنامى على تمريقه بالمحرك 
الأول . وهو فى أخذه عن الإسلاميين عيل إلى انباع الفارانى وابن سينا 
فى تأويلهما أرسطو ويعارض ابن رشد » ويستمين كذلك بالفيلسوف 
لہودی ابن ميمون . 

على أن تشيل الأرسطوطالية تمثيلا تاما كان مكتو با تتلميذه توماس 
لأكونى (0؟؟ى - كبى) النى فهم الذهب على حقيقته وخلصه 
م نكل فكرة غرربية عنه . ووضع ع ىكتب أرسطو شروحاً ھی آبة 
فى البيان والعمق . واصطنع اللذهب فى اللاهوت فكان أول من وضع 
اللاهوت علا عنى الكلمة » له أصول وحدود ومناهيج مختاف عن 
أصول الفلسفة وحدودها ومناهجها » على مام بنا عند المييز بين 


1٩‏ دروس فى تارمم الفلسفة 
الفلسفة والدين . وإغا وفق إلى هذا الفصل بين الملمين لما رأى 
الوسوعة الأرسطوطالية من جهة تستوعب جيع السائل العقلية 
وتعالجها بالعقل وحده » فتؤلف علا كاملاً مستقلا عسائله ووسائله » 
ورأى الوحى من جهة أخرى يعرض علينا حقائق تفوق العقل وي يدها 
بساطان اله» فيز بين ما يرجع لاطبيمة الإنسانية وما بر جع عض المود 
الإلمى . وليس من الستطاع الإشارة هنا إلى ما زاد على أرسطو وصصح 
فيه » فإن ذلك يطول . ولكنا نذكر أنه يرهن وجود الله يرهان 
أرسطو الؤدى إلى الحرك الأول » ثم يعم البرهان بحيث يجمله يشمل 
تفس وجود العلل » لأن کل ما كان متحركاً بذيره فيمتنع أن ييكون 
موجوداً بذانه » فينتعى إلى أن الله علة حركة العالم ووجوده وصفاته 
ونظامه » وأنه إذا كان شأنه هذا فهو واجب الوجود والعالم صادر عنه 
متعلق به » سواء أ كان العلم قدي أم حادم لأن ما هو مفتقر الآن إلى علة 
فهو مفتقر إلا ىكل أن . وله فى مسألة قدم العالم موقف طريف » 
تلك المسألة التى كانت مثار تزاع عنيف طوبل فى المسيحية والإسلام » 
فهو يقول إن الله لم برد العام إرادة ضرورية لأن الإرادة الضرورية 
لا تتعلق إلا عا هو كفء لما وليس العام متكافً مع الله . ليس وجود 
العالم زائد شيا على الله وليس عدمه عنقص منه شيت » وإذن فلله قد أراد 
خلق العام حرا منتاراً . والإرادة الحرة لاعكن الفحص عنها بالنظر 
الصرف » ققد يكون الله خلق العام منذ القدم » وقد يكون خلقه فى 


الفلسفة المسيحية ۷ 
الزمان : ولا عكن إثبات أحد الطرفين بالبرهان » ولكن الوحى يعلن 
إلينا أن المام حادث فتحن نؤمن بذلك إيماننا مخبر عن فمل حر دون 
أن إلستتبع هذا الإإعان الجزم باستحالة القدم فى ذانه . 

وجاء مذهبه فى الفلسفة واللاهوت من السعة والعمق والإحكام 
بحيث اتخذته الكنيسة الكانويكية مذهيا لماء مع تركها المرة 
لمدارس أخرى أرسطوطالية حتاف عنه فى بمض المسائل دون أنف 
مخرج عن الدين . فم النصر لأرسطو » إلى أن جاء العصر الحدريث فعاد 
إلى أفلاطون لأسباب ليس هنا عل تفصيلها . وهكذا ياوح أن هذين 
الرجلين عثلان قطى عالم الفكر » فتارة ميل المقل إلى أحدها وطوراً 
ميل إلى الآخر . 


۹A‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 


صان 


الدراسات العقلية فى العالم الإسلاى 


١‏ بدا حركة الفكرية فى الابسلام 

جاء محمد « صلی الله عليه وسل » بدعوة جديدة شنلت الأذهان 
واستولت على الأفئدة » وقامت على مبادی“ واتعاليم لم يكن لتاس عهد 
مها . وكانت مبمة الداعى الأعظم أن يلغ رسالته ويؤدى أمانته وبشرح 
ما جاء به من قضايا وأحكام . فكان مجلس إلى أصعابه من مهاجرين 
وأنصار ليتلو علدهم آبة من القرآن أو يحدثهم تحديث من الأحاديث 
أو جيب على أستلتهم » ويوضح استشتكالاتهم ويرد على اعتراضاتهم » 
ويلفت أنظارم إلى وجوه البحث والتأمل :« قل انظروا فى ملكوت 
السموات والأرض » » « وف الأرض آيات للموقنين وفى ق افلا 
تبصرون » . فكان القرآن والحديث تماد هذه الدروس الإسلامية 
الأولى » وقد بقيا إلى النهاءة حجة الإسلام والمسامين . وما أن لمق 
الرسول بريه » حتى أخذ أتباعه يتذا كروتهما ويمامونهما للناس 
ليستضيئوا بنورهما ويبتدوا هدما . كان لكبار الصحابة والتابيين 
الس وحلقات فى بعض الأندية والمساجد الحامة » يتدارسون قبها 
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الكتاب والستة » ويستخلصون منهما المواعظ والأحكام . وى 
هذين المصدرين قصص وتشربعم » وأدب وحكة » ووعد ووعيد» 
وقأنون وعقيدة . 

فكان فى هذه النواحى المتعددة ما وجه المسامين الأول نحو 
دراسات وأبحاث تكن مخطر لهم على بال . فاستمعوا للارسرائيليات 
وأخباز التوراة والإبجيل » وتتبعوا تاريخ الآم الغابرة يووا بض 
القصص القرآ نية أو الروايات النبوءة . ورووا الشعر وجعوا الثثر لما 
ينهما وبين عبارات القرآن والحديث من صلة . وبحثوا عن بعض 
القواعد التى يضبطون بها لهم ومحفظو نها من لمن الأماجم لأنها لنة 
الدين والتشريع . وأخذوا و تون عقيدمهم ويضعون مبادتها ويقيمون 
علا الأدلة مبتدين دى القرآن . وكان للجانب النشريمى بوجه خاص 
أحمية عظمى ف نظرم لما له من صلة بقواعد الساوك ونظ الحياة العامة 
والإسلام عقيدة وعبادة » ودين ومعاملة . فإذا ما حزب السامين آم 
التحأوا إلى الكتاب والسنة يستفتونهما فما يجب فعله وما يبغ ركه ؛ 
وفى اختصار مكنا أن تقول إن الدراسات الإسلامية الأولى إما دارت 
حول هذين اللصدرين وانصلت ما اتصالا وئيقاً . 

لا توقع أن يبدأ المرب » وم حدرثو المهد بالحضارة » فيدونوا 
أفكارم وقيدوا اعام » وإ كانوا يستمدون على الحفظ والرواءة . 
يدان الذاكرة قد تمخون » والرواة قد .تمارضون أو يتقرضون» فل رر 


قل دروس فى تاريخ الفلسفة 
المسامون يدا من أن يستمينوا بالقم والصحائف على الاحتفاظ رام . 
وبدأوا بأعن ثى' لديم » وهو القرآن الكريم » جمعوه فى عهسد 
أبى بكر » ونسخوا منه فى خلافة عثمان عدة نسخ وجهوا بها إلى الأقطار 
والأقالم . وهذا من غير شك أول ندوين فى الإسلام إن غضضنا 
الطرف عن تلك الصحائف التى قيدت فما أجزاء من القرآن فى عهد 
ارسول صل الله عليه وسلم . ثم بقيت الأحاديث محفوظة فى صدور 
الرجال أن جاء مر بن عبدالمزبز فوافق بمد لآي على تدوينها كذلك . 
وقد ظهر فى هذا المهد إلى جانب ما تقدم بعض الرسائل فى الأدب 
واللغة والشعر والثثر . وإذن لم ينقض القرن الأول للهجرة إلا وقد 
شرع السامون فى دراسات أغلما شفوى ف التفسير والحديث » 
والمقائد والتشريع » والتاريخ والقصص ء والتحو واللفة . 
غير أن مَقدم المباسيين هو الذى أخذ بيد الحركة العامة 
الإسلامية » فقد تربوا على مقرءة من الحضارة الفارسية وتذوقوا طعمها 
ونشأوا وكلهم رغبة فى نصرة الملم والتعاق بأهداب المدنية . فاستقدموا 
العلماء والأطباء وأ كرموا وفادتهم » وأغدقوا عليهم الميرات والتم . 
وأفسحوا للاجانب السبيل » ووثقوا العلاقات ينهم وبين العرب . 
وفتحوا باب الترجة على مصراعيه » فنقلت إلى العرببة أبحاث عن 
المندية والفارسية » والسريانية والعبرية واللائينية » وأخيراً وخاصة 
عن اليونانية . وأحرز المترججون منزلة سامية لدى الملفاء والأمراء » 


الدراسات المقلية فى العام الا سلای لفل 


وحلوا منهم محل التقدبر والإجلال . وكان للنساطرة واليماقبة فى هذا 
النهوض المامى الفضل الأ كبرء فهم واضمو داه وراسمو خططه ؛ 
ذلك لأنهم كانوا ورثة الثقافة اليونانية فى الشرق » ونقطة الانصال 
بين الحضارة العر بية الناشئة والحضارة اليونانية اللانينية الداثرة . ولا 
أكتملت لامسامي نكل هذه الوسائل استطاعوا أن يتموا فى العصر 
العباسى ما دی من دراسات سابقة » ولكن فى شكل أوسع ومظهر 
أ كل . وأضافوا إلها أححاثًاً جديدة فى الفلك والرياضيات » والطب 
والكيمياء » والفلسفة والتصوف . 1 
لا نستطيع أت تتتبع هنا هذه الدراسات التنوعة فى تطورها 
والأدوار التى مرت ما . وتكتنى بأن نلق نظرة عاجلة على ثلاث 
منها فقط تمثل حيأة االسامين العقلية فى أجلى صو رها » ونعنى بها الكلام 
والتصوف والفلسفة . وسنحاول أن نبين الأفكار المامة واللخلافات 
الموهرية التى حدثت بين المسامين من جرّاء معتقدامم 0 ووضح 
الطرق السديدة التى ارتأوها لتربية نفوسهم وتهذيب أرواحهم : 
ونلخص المذاهب الفلسفية التى ظنوها متلامة مع أصول دينهم . ولسنا 
فى حاجة لأن نلاحظ أن هذه الأبحاث متصلة ومتضامنة » فهى ندور 
حول العقيدة والعاطفة والتفكير » وتتصل بقلب المرء وروحه وعقله . 
والكلام من الفاسفة فى قّها » والتصوف إلى حد كبير أحد فصولها» 
على أن فروع الثقافة المرية الختلفة متقاربة ومتلاصقة ومتجاذءة 
ومتعاونة » وكثيراً ما تلتق فى نقط مشت ركه ويوضح بعضها بعضا . 


يفن دروس فى ناريخ الفاسفة 


بت المتكلمون 

أساس كل دين عقيدته » والإسلام وقد جاء يمارض المبودية 
والنصرانية وحارب عبادة الأوثان التى سادت قريش كان فى حاجة 
ماسة إلى أن بين الأصول التى قام عليه والدعوة التى حمل رابنها . فنجد 
الكتاب والسنة مملوءن بالآبات والأحاديث الدالة على وجود الله 
وعظمته وتفرده ووحدته . والقرآن وجه خاص يندق على البارى” 
ضفات كثيرة يتصل بعضها بذاته وحدد بعضما الآخر علاقته 
عخلوقانه ؛ فيصفه بأنه « الى القيوم » السميع البصير » الك المدل » 
اللطيف المبير » وأنه المالق البارى” المصور » الرزاق ذو القوة المتين» . 
ولكن هذه الآيات وما شابهها من أحاديث أقرب إلى الأساوب 
الخطابى والنصح والإرشاد منها إلى الشرح العلمى . ولا عكننا أن تقول 
إن الكتاب والسنة حتويان على دراسة منظمة فى العقائد أو يضعان 
منبحا شاملا لمل التوحيد . وماكان للأنبياء الشتغلين يث الدعوة 
وامعنيين بإصلاح الأم أن يتفرغوا لأمثال هذه الشؤون . وتلك هى 

مهمة اتباعهم ومن سيحيئون بعد من العاماء والباحثين . 
م يتكون عل التكلام دفمة واحدة » وم تتضح مبادئه منذ اللحطة 
الاولى ؛ فقد م عراحل عدة وتواردت عليه فرق تلفة ومدارس 
متبابنة . وقضى المسامون نحو اة قرون يتناقشون فیا ينهم أو مع 
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خصوعهم من أنصار الديانات الأخرى إلى أن انوا إلى عل .بوضح 
أصول عقيدتهم وما اشتملت عليه من دقائق وجزئيات » وخضعوا فى 
كل هذا لمؤثرات كثيرة : بين خارجية وداخلية » وسياسية واجماعية . 
فقد قادت الحلافات المز ببة والسياسية إلى كثير من المشاكل الدبنية . 
ونقلت المناصر الدخيلة إلى العالم المربى بعض الأفكار الأجنبية . 
ذلك لأن السامين وقد امتد تفوذم وورثوا حضارات متنوعة 
واستولوا على مالك شاسعة رأوا أنفسهم على اتصال بدياناتكثيرة 2 
فاعتنق بعض الهود والسيحيين دينهم » وانتشر ينهم كثير من 
المزدكية والمانوية والصابئة ؛ وعدوى الأفكار لاتقل عن عدوى 
الأشخاص والأشياء . 1 

م ييكد عضى على وفاة سول صلی اله عليه وسل لاون تة 
حتى انقسم السامون إلى طوائف باعدت السياسة ينها وفرقت 
الأهواء كلها » فرأينا الرجئة والموارج والشيعة وليدة الحلاف النى 
شجر بين على ومماوية ؛ وهذه الفرق وإن تكن سياسية فى نشأنهام 
تبث أن تعرضت لبعض المسائل الدينية . ولمل من أول ما أثير فى 
ذلك المين مسألة التفرقة بين المؤمن والكافر والملاقة بين الإعان 
والعمل ؛ قكفرت طائفة قتلة عثمان والموارج على الإمام على » وقالت 
أخرى يإعانهم » ورأت ثالثة التوقف عن المي عليهم لأنهم قد يكونون 
متأولين » والمتأول إن أخطأ فأمه موكول إلى ره : وإلى جاب هذه 


E‏ دروس فى تار الفلسفة 

المشسكلة الديئية فى ظاهرها » السياسية فى صميمها » نلحظ خلاف آخر 
بغلب على الظن أنه ننيجة مؤثرات خارجية » ونعنى به ذلك النزاع 
القدم الخاص بالجير والاختيار النى عرفه الهود والنصارى قبل أن 
يعرفه السامون . وقد ثرتب على هذا النزاع فى العام العربى ظهور 
طائفتعن متميزتين : إحداها طائفة الجبرءة والأخرى طائفة القدرة . 
وينها تتكر الأولى الحربة الشخصية إذا بالثانية تثبت لامر كسباً واختياراً 
فما يفمل . وأنصار هذه الطائفة الأخيرة من القدّرية م الذين مبدوا 
للممتزلة وكانوا مقدمة لحم . 


: --المرر‎ ١ 
لس هناك شك فى أن جاعة المتزلة م واضعو عل المقائد‎ 
» الإسلامية » تمهدوه منذ نشأنه وصاحبوه إلى أن بلغ الكال تقريا‎ 
وتوسعوا فيه نحيث أصبح أشبه ما يكون بفلسفة متعددة الفصول.‎ 
والأرواب . فكانت لم فيه نظريات عبيقة وأفكار دقيقة لا نستطيع‎ 
أن تقول إنها كلها من محض ابتسكارم » ولكنها تعمد على الأقل بأنهم‎ 
من أكثر السابين إتاجاً وأعظهم عبقرية . انسعت عقوم‎ 
3 وانفسحت صدورم فلم يعرضوا عن أ دراسة كيف كان نوعها» ولا‎ 
نظرية مهما بدت غابنها » فقرءوا بعض أفكار المنود والفرس.‎ 
وأخذوا عن اليونان . إلا آم تقدوا كل هذا وقاسوه عقياس صمبح‎ 
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غل يقدسوا الماضى لقدمه وم يقلدوا ذلك التقليد الأمى » بل كثيراً 
ماعارضوا بعض كبار الفلاسفة السابقين ويرهنوا على استقلال فى 
الرأى جدبربالتقدير ؛ وموقف النظام ( هم م ) والجاحظ ( ۸۹۹ م) 
فى هذا معروف مشهور › ولاغرابة فهم جیما « مفكرو الإسلام 
الأحرار“». وقد دافموا عن عقيدتهم دفاع الأبطال ضد الثنوية من 
المزدكية والمانوءة » والقائلين بالتعدد من الصابئة وغيرم . ويكنى أن 
نشير إلى مجالس بشار بن برد وصالم بن عبد القدوس ومن حام حولما 
من الزنادقة واللحدين انعرف كيف ناضلهم المتزلة وألخموم ؛ ولحذا 
موا « بالجدليين » . وإمامهم فى القدرة على الإقناع والإخام شيخهم 
ورئيسهم واصل بن عطاء (/4ام) الن ی كان قوى الحجة حاضر البديهة 
واسع الاطلاع قصيح الاسان . 

. تارمخهم : يرجع ناريخ المتزلة إلى أوائل القرن التانى لاهجرة‎ - ١ 
فقدكان المسن البصرى بلس إلى جاعة من التلاميذ والأتباع حدم‎ 
» أو ضسر لم آبة قرآنية» أو يشرح لم بعض السائل الدينية والسياسية‎ 
وکان من بين تلاميذه وأنبنهم واصل بن عطاء . فتعرض الأستاذ بوم‎ 
» على دنهم ليبين ما إذا كانوا كفاراً أو مؤمنين‎ ly الخوارج‎ 
فمارضه تاميذه وقال « بالنزلة بين المنزلتين » ؛ وهنا أرسل الحسن جاته‎ 


)١1(‏ تكتنى هنا بذكر تارع الوفاة محسوباً بالتقويم الیلادی کی يستطيع القارى' أن ربط 
فى سهولة الاغى بالحاضر . 


ان دروس فى ارخ الفلسفة 

الشبورة : « لقد اعتزل عنا واصل » . ولعل فى هذه المعارطة 
ما ذكرنا ذلك الحلاف الى أشرنا إليه من قبل والمتعلق عرتكب 
الكبيرة . وكأن تلميذ الح نكان أميل إلى التوفيق وعدم تكفير طائفة 
من طوائف المسامين » فقال إن مككب الكبيرة مؤمن عاص . ومنذ 
ذلك المين استقل واصل حلقة خاصة وأخذ بضع مبادى” الاعتزال 
ومحددها وبصوغ نظريته فى قالب عامى ؛ ثم ققى على أثره بع ض كبار 
الؤدين والأنصار . وم 'تلبث المدرسة أن انسعت وعظم نقوذها » 
فكان للا شعبتان إحداها فى البصرة والأخرى فى الكوفة . ومن 
أشبر معتزلى البصرة » بعد واصل » أو الحذيل الملاف (۸4۹م) » 
والنظام » والجاحظ . ومن كبار مستّزلة بغداد بشر بن العتمر ( م م ) 
وأو الحسين اباط ( حوالى م م) . وم يقنع الاعتزال بأن يكون 
مذهباً عقليأ ونظرية كلامية » بل أبى إلا أن يكون عقيدة دينية ورأيا 
سياسيا » فأرنم الأمون كثيرين على اعتناقه وحارب من خرجوا على 
مبادئه . غير أن السياسة قد تهدم اليوم ما بنته بالأمس » اء المتوكل 
وقلب لامعتزلة ظهر الجن وحمل عليهم حل عنيفة قضت عل م و 
ينتصف القرن ازام ا ة إلا وقد شنت شملهم وأبيدت كتبهم 
ولفق فم خصو بم الهم والأباطيل ؛ وبذلك قضى شر قضاء على مدرسة 
من أ كبر المدارس العقلية فى الإسلام . 

ب - ارام : ليس فى هذا الجال ما يسمح لنا بأن نتتبع نظريات 
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الستزلة امتمددة بارغم ما فيها من طرافة وابتكار » وستكتق بأن شير 
إلى الأصول التى اجتمعت علهاً اکم وكانت رمزاً لمدرسهم وموطع 
الأخذ والرد ينهم وین غالفهم . وهی تدور حول البارى” وصفانه 
وعلاقته مخلوقاته » وأفمال المباد وما أعدّ م من ثواب أو عقاب . 
وجا خمس تشبثوا بها كل النشبث وصرحوا بأنه لا يستحق 
أحد اسم الاعتزال إلا إن قال بها » وستقول عن كل واحد منها 
كلة غختصرة . 

)١(‏ التوحيد» ويعنون به أن الله واحد لاشريك له من أى جهة 
كان » ولا كثرة فى ذاله ألبتة» وهو خالق الجسم وليس بحسم » وتحدث 
الأشياء وليس بشىء » ومئزّه عن كل صفات الموادث . والسامون 
موحّدون على الإطلاق » وفكرة الوحدة أوضح نقطة فى عقيداهم . 
وإغا امتاز المتزلة بهذا الأصل لأنهم دافموا عن وحدة الله دفاعاً عبيداً» 
وصدوا عن الإسلام غارة القائلان بالتعدد من زنادقة وملحدين . على أن 
فكرة الوحدة السبلة التى جاء بها القرآن أضصت لديم نظرية متشعبة 
النواحى والأطراف » فوحدة البارى” تستلزم بجرده عن الجسمية 
واللكان » وما ورد فى الكتاب والسنة من آثار تثبت أن له معا 
أو وجهاً أو بدا أو تحوها يحب أن نؤول تأوبلا يلاثم ةالو دة 
المجردة المطلقة . وإذا انتفت عنه الجسمية والجهة فلا سبيل إلى رؤيته 
« لاتدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار» . ووحدته جل شأنه تقتفى 
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ألا تكون له صفة زائدة عن الذات » وما جاءت به النصوص مرن 
صفاته الثبوتية مثل العم والقدرة لا يفيد شيا خارجاً عن حقيقته » فالله 
عام وقادر بذاته » وهكذا . وقد خالف السلف العتزلة ف ىكل هذا . 
فقبلوا النصوص الواردة بالجسمية والمكانية على ظاهرها بلا كيف ولا 
نشهيه » وقالوا لله عرش لاكالعروش وید لا كالأدى . ونادوا يإمكان 
رؤبة البارى” عاولين إثبات ذلك عمختلف' الأدلة . وعزوا إلى الله 
صفات متميزة من الذات كالعلم والحياة والسمع والبصر والإرادة . 
وكان لصفة الكلام بوجه خاص شأن عظيم فى هذه المصومة » فقد 
جرت إلى مشكلة خلق القرآن التى اتخذ منها المأمون وسيلة تعذيب 
أو إثابة . وعلى اة ينما المتزلة.يؤولون النصوص ويفسرونها تفسيراً 
يتلاءم مع فكرة الألوهية الجردة التى تصوروها » إذا مخصومهم من 
السلف وأهل السنة قفون عند المدلو لي اللفظى للايات والأحاديث . 

(؟) المدل » ويكوتن مع التوحيد الأصلين المامين اللذين امتاز 
هما المعتزلة » فسمّوا « أهل العدل والتوحيد » . وهو صفة من صفات 
البارى' جل شأنه تن عنه الظل وال جور » وتقتضى أنه لا فمل شيا إلا 
لغرض وحكة . فليس من المدل مطلقا أن بريد الشر أو حدثه فى 
العام » بلكل أعماله ترى إلى ما فيه خير المباد وصلاحهم . وما يبدو 
ف الكون من شرور هو خير فى الواقع وإن عن علينا تفسيزه أحيان . 
وديهى أن امير لا بريد إلا المير » وما دام الإله خيراً مطلقا فلا مكن 
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أن يصدر عنه الشر حال . والأواص والنواهى الدينية مطايقة للمقل 
تمام المطابقة » لأن المادل الكامل يستحسن ما استحسنه العقل 
ويستقبح ما استقبحه . ومن المدل أن يكون هناك حساب وعقاب على 
ما أتيناه من الأعمال فى هذه الدنيا » ولكن من المدل أيضا ألا 
تحاسب إلا على عمل اتجهت إليه إرادتنا وأتتجته أيدينا . فأفمال العباد 
مخلوقة لم ونتيجة اختيارم » وإلا لبطل التكليف ولم يبق ال لأمدج. 
والذم وإرشاد المرشد وإرسال التى . وبظهر أن الممتزلة افتنوا فى 
نوضيح هذه النقطة للرد على الجبرة الذين سلبوا المرء كل قدرة وإرادة» 
والرافضة الذين قبلوا وقوع الظل من الابله جل شأنه . غير أن خصو بم 
من السلف استتكروا منهم أن بذهبوا إلى وجوب فمل الصلاح 
والأصلح على الله » وأنكروا عليهم القول بالحسن والقبح المقليين 
واعتبار العبد مصدر أفماله كلها . وهذه مسائل »کا ترى » بالئة حدها 
فى الدقة والعمق » وقد أثارتها الإنسانية من قديم ولا ترال تثيرها حتى 
اليوم . وهى تقابل ثلاث مشا كل من مشكلات الفلسفة اللهامة : 
فوضوع الصلاح والأصاح ليس إلا صورة من صور مذهب التفاؤل 
العام ؛ ومسألة المسن والقيح ترجع إلى نظرية اقيم اتی تبحت عما إذا 
كانت قم الاشياء حقائق ثاتة أو عرد اعتبارات ؛ وحديث خلق 
الأفعال يتتصل انصالا وئيقاً مشكلة المبر والاختيار . ف أبحاث المتزلة 
فلسفة دقيقة عملية لا تقل عن فلسفة القداى والحدثين . 
(+ س تاربع الفلفة) 


< . .دروس:ق نارح الفلسفة 

(0) الوعد والوعيد » وبراد ذلك أن الله صادق فى وعده ووعيده 
لا مبدل لكيانه . فلا عكن أن ثيب العاصى أو يذب الطيع » لأنه 
وعد بالثواب على الطاعات وأوعد بالعقاب على المماصى . ولعلنا نلحظ 
فى هذا الأصل فكرة المدالة التى أشرنا إلها من قبل . وم يترد خالفو 
المتزلة فى أن قالوا إن واب الله فضل لا ,تخلف » وعقاءه عدل قد 
يتسامح فيه . 1 

() المنزلة بين النزتين » وهذا من أول الأصول التى اهتدى 
إلا العتزلة » ومؤداه أن مركب الكبيرة ليس عؤمن ولا كافر 
ولكنه فاس فهو فى مئزلة ون ازن ر وأمناين هذا المج أن 
الإعان فى رأيهم اعتقاد بالقاب وعمل بالجوارح . وخالفهم كثيرون 
فظنوءالتصديق الى فقط أومع الإفرار باللسان . 

() الام با مروف والنعى عن المتكر ؛ کی دى السامون 
أماتهم وبنشروا دعوم » وعليهم أن قيموا 3 الله ولو بالسيف على 
كل مخالف سواء أكا نكافراً أم فاسقاً . وقد أخذ الممتزلة أنقسهم هذا 
امبدإ فنامّلوا عن الدين نضالاعظها » وأضحوا شجِّى فى حلق ال مكابرين 
ومبمث رعب وخشية | ازنادقة والملحدين . وأسلم على أيديهم كثيرون 
من يبروا حججهم وأسروا عنطقهم . 

ح- المج ee‏ : هذه هى أصول المعتزلة الجسة » ولسنا 
مبالنين إن قلنا إنها تشتمل على جيع عناصر على الكلام الرئيسية . وفيا 
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ما بدل دلالة واضحة على أنهم مؤسسو هذا الم ومقيسو دعاعه . صاغوه 
صياغة عقلية ونظموه فى صورة فلسفية » فاظهروا الإسلام عظهر 
التعاليم الثابتة العالمية التى تقوى على حملات الخصوم والاعداء » والتى 
لامخاطب شعبا بعينه أو أمة على حدتما » بل هى دين المقل والمنطق فى 
أى زمان أو مكان . ولا نكاد جد مدرسة دينية ناصرت العقل وحرة 
البحث مناصرهم ولا سارت وراءها سيرم . وتلك حسنات لاشك 
فيه ء إلا أن لحم سيئات لا تتكر . ققد خلطوا السياسة بالل » وأرادوا 
أن يحعلوا مذهبهم دينا رسيا للدولة . فانقلبت السياسة عليهم وسلبتهم 
بالشمال ما كانت أعطتهم بالمين » وعدوا على حرية البحث الى كانوا 
أنصارها امغلصين » ثم أدخاوا الشمب وعامة الناس »كم لاحظ النزالى 
فى المعضلات الكلامية والمشا كل النظرية ؛ وال ماهير لا تتطلب إلا 
عقيدة سهلة بعيدة عن نعقيدات الفلاسفة والمتكلمين . وقد دفع غلومم 
فى التفسير والتأويل طوائف كثيرة إلى التشبث بالنصوص الأثورة 
كا وردت من غير بحث ولا تعليل . فأصبحنا أمام طرفين متقا بلين 
ومدرستين متعارصتين . المستزلة الذين حَكَّموا العقل فى كل شىء » 
وجاعة السلف وأهل السنة الذين ساروا وراء النقل وم يستمموا لأى 


داق سرا 


rr‏ دروس فى ارخ الفلسقة 


؟ — ارۇ ساعرق : 

عند التعارض توجد فكرة التوفيق » وف تقابل الآراء ما ربث 
على ام والاختيار . وهذا الذى حاولته مدرسة كلامية قدر لتعالمها 
أن تسود العام الاسلاى منذ منتصف القرن الرابع للمجرة إلى اليوم . 
ومن بها المدرسة الأشعرية التى ربت نحت ظلال الممتزلة » ولكنها 
م تلبث أن خرجت علهم وعارضهم . يكن الأشاعرة » شأن كثير 
من الموفقين » أصعاب فكرة جديدة ولا مذهب مبتكر ‏ بل كان جل 
مهم أن يقربوا الآراءامتقابلة بعضها إلى بعض » أو أن يقفوا منهامو قفا 
وسطا » مبدئين حدة المعتزلة تارة ومكفكفين من غلواء السلف تارة 
أخرى . وكأن الشمب كان أميل إلى هذه الآراء المتدلة والماول 
الوسطى فصادفت رواجا لدنه واعتتقها إلى النبابة . على أن صراحل 
التقهقر القكرى والتدهور العامى تمتاز داعا بالمحافظة على آراء الس بقين 
مع رغبةكبيرة فى ابجع والتوفيق يدنها . وإذا كان الأشاعرة لم بجددوا 
كثيراً فى النظريات الكلامية فإنہم يجحوا جاح كييراً فى عرضها 
والدفاع عنها . حقا إنهم ساروا على طريقة المستزلة فى الجدل والمناقشة 
والأخذ والزد » ولكن جدم عتاز عن سأ بقهوم عنهجه لفنى ووسائله 
التطقية . فبنما للعتزلة يستمدون فى إقناعهم على الطبيعة وايأنها والادب 
البليغ وإعجازه ء وإذا بالأشاعرة يلجأون إلى الأقيسة فينظمو نها » وإلى 
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منطق أرسطوطاليس فيستخدمونه استخداما مالا . وليس غرياً 

أن لبدو هذه الظاهية فى جدهم وقد نشأوا فى بكة التشر فا المنطق 

الأرسطى وكثر شر احه وختصروه . ولقد سن لحم هذه السنة أستاذم 

أو الحسن الأشعرى (0ه م) الذى تأث ركثيراً » فما بظهر » بأقيسة 
أرسطوطاليس وملاحظاته النطقية الختلفة . ثم يلغ بها القمة الإمام 
لنزالى ٠١١١(‏ م) الى ,يمد أ كير جدلح فى الإسلام » والنى منح 
الدرسة الأشعرءة نفودً وسلطانا ل نله من قبل ٠٠‏ 

ا- أشهر رجام : تصعد هذه المدرسة إلى ألى المسن الأشعرى 
أحد رجال النصف الأول من القرن الرابع للهجرة » وقدكان تلميذاً 
لأبى على الجبائى الممتزلى » إلا أنه انفصل عنه بسبب نقاش شبيه بذلك 
لتقاش الذى اعتزل من أجله واصل بن عطاء . ومنذ ذلك المين أخذ 
أو الحسن يكون لنفسه مدرسة مستقلة بعارض بها زملاءه وأسائذته 
من :انار الاعتزال . ولقدكانت الظروف كلها مواتية له » فإنه م 
حركته على أثر الغلو الذى وقع فيه المستزلة » ونشر فكره بعد رث 
تحامل المتوكل وخلفاؤه على أصعاب مشكلة خلق القرآن . ثم سار على 
نيجه بعض التلاميذ والأتباع الذين وضحوا آراءه وناصروا نظريانه» وإن 
كانوا قد توسموا ہا أحيانا ؛ وتخص بال نکر منهم الباقلآتى (۱۰۱۴ م) 
نصير مذهب ال جوهر الفرد » وإمام الحرمين ٠۰۸۵(‏ م) مثدّت أركان 
منهج أبى الحسن المدلى . ثم جاء الغزالى والشهرستاتى ٠٠١١(‏ م) فأعانا 


e‏ دروس ف تاريخ القلسغة 

الأشاعرة ممونة كبيرة على كل من خالفهم من الشيعة والعتزلة 
والفلاسفة . ونستطيع أن تقول إنه منذ القرن السادس الحجرى أصبح 
الذمب الاشعرى شبه عقيدة رسعية فى أغلب الديار الإسلامية » دون 
أن يفرضه على الناس وال أو أمير . والمتأخرون وجه خاص تعبدوا به 
ووقفوا عنده وقوقا ناما » فَُ 5 لم م إلا أن برددوا أقوال 
أنى الحسن أو أحد أتباعه السابقين 

ب = تعاليهم : تعرض الأشاعرة لكل المشاكل التى أثارها 
ألا مخ فين خا عن رتت البارقة غا رخا وماق 
خارقالهء وفسّاواالقول فقدرة الباد واختيارم وطاعتهم ومعصيتهم» 
وبحثوا عن أصل المادة والعناصر المكونة لحا . وكانوا فى كل هذا 
متأثرين باراء من سبقهم من السلف والمعتزلة » فأحيانًاً عيلون إلى أحد 
الفريقين؛ وكانوا فى الغالى إلى السلف أقرب » وأحيانا أخرى يقدمون 
حلا وسطا للغلاف لقنم ا 

مشكلة الصفات : ولعل مشكلة الصفات وجه خاص من أم 
اشا کل التى شغلهم و اتی شملهم ودار حو له مسطم أحائهم . وقدوقف الأشعرى 
فى بعض أجزائها موقف الوقق الماهر » وخانه التوفيق فى أجزاء 
أخرى » فسلم بالصفات التى قال بها الساف إلا أنه فسرها تفسيراً 
معنويا بقره من المعتزلة . ایت نات وجودية كالم والقدرة 
والإرادة على أنها معان أزلية فة بالذات ؛ ولم يستطع أن يسكر أن لله 


الدراسات العقلية فى انما الإسلاى لكلا 


عرشاً ووجهاً ودداً وغيرها ما ورد فى الكتاب والسنة الصحيحة » غير 
أنه قد يقبل هذه الأشياء المؤدنة بالجسمية وال مكانية من غي ركيف ولا 
تشب هكا صنع السلف » وقد يجيز تأويلها على حو مافمل الممتزلة » وهذا 
نناقض واضح بدل على تعلقه بالجانبين . وقد توس كل التوسع فى راد 
الأدلة المقلية والتقلية المثبتة لإمكان رؤة البارئ جل شأنه محيث مخيل 
للقارئ أنه حالف بهذا الممتزلة هام الغالفة» ولكنه لايلبث أن قرر 
أن هذه الرؤية لا نستازم جهة ولا مكاناً ولا صورة» بل هى ضرب من 
المعرفة والإدراك سبيله المين على صورة غير الصورة الألوفة منا اليوم . 
وم يكن فى موقفه إزاء صفة الكلام بأقل توفيقاً منه فى هذا الموقف » 
فقد ذهب إلى أن الكلام يطلق بإطلاقين : فيراد به أولا المنى النفسى 
لقائم بالات » وبقصد به ثانا الأسوات والحروف التى تؤدى هذا 
انى » فكلام الله قد على الإطلاق الأول وحادث على الإطلاق 
الثانى ؛ ولمل فى هذا التفصيل مامحل مشكلة خلق الق آن التى قامت فى 
جزء كبير منهأ على خلاف لفظى حلا بسيط) سهلا . 

وبظهر أن الألفاظ فملت فملها فى هذه الللافات الدرسية 
والناقشات الكلامية » ورب خلاف لفظى فى مبدثه لايلبث أن 
بتقلب إلى مشا كل فنية دقيقة . ومرن أقرب الأمثلة على ذلك نلك 
الأحاث الى أثارها العتزلة حول عدل الله وما بترت عليه من نتاتم . 
فإن السلف بقررون معهم أن الله عدل » وأن المدالة اشتقت من أمعه » 
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ولكنهم ينزهونه أدبا عن أن يعمل عملا لفرض أوغابة وبرفضون 
تات أن يوجبوا عليه شي ولوكان الصلاح والأصلح . ذلك لأنه عختار 
يفعل مايشاء » فيثيب من يشاء بفيض فضله وبعاقب من أراد عحض 
عدله . ولا بتردد الأشعرى فى أن يقف يجاني السلف فى هذه النقط 
وإن كان يؤمن تحكة الله وتنزهه ع نكل ظم أو جور . وأما مسألة 
الممن والقبح فقدفصّل القول فا وحلها حلا وسطا كعادته » فسلم 
لاجلتزم بذلك إلا بدليل نقلى . فكل فرد وإن استطاع أن يعرف الله 
بمقله لانجب عليه هذه المعرفة إلا بأص شرعى » والحَّسّن لابصبح دي 
إلا إن تعبدنا الله به . 

خلق الأفمال : وقد شاء أبو.الحسن أن محل موضوع خلق 
الأفمال حلا وسطا كلوله السابقة» بيد أن اللول الوسطى لتنج 
داعا . والممتزلة »كا قدمنا » ,يصرحون أن أقمال العباد مخلوقة م 
ونتيجة اختيارم » فى حين أن السلف يردون الأفما ل كلها لله . ولكى 
يتوسط الأشعرى بين هذين الطرفين برى أن للعبد قدرة واختياراً 
خاصا » بدليل أن الأفمال الانطرارية كالرعدة والرعشة متميزة من 
الأفال الإرادة . غير أنه يقيد هذه القدرة تقييداً تصبح معه وكأن 
لاوجود لما 4 فإنها فى راه لاتتؤثر مطلقاً فى مقدورها وھی نفسها 
عخلوقة لله . وكل ماف المسألة أن الله أجرى سنته بأن مخلق عقى القدرة 
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الحادثة أو معها الفمل الحاصل من العبد إذا أراده وائجه نحوه . وهنا 
تتساءل علام حاسم العبد وأفمال كلها صادرة عن الله ؟ أتحاسب لجرد 
ا واختياره الذى هو خاضع أيضاً لإرادة الله ؟ وقد أحس تلاميذ 
الأشعرى 8 ف رأى أستاذم من ضعف وأخذوا يعدلونه وبقوموله . 
فذهب الباقلاتى إلى أن قدرتنا الحادثة مؤثرة من ناحية أنها محدث 
الأشياء على وجه خاص » خدوث الأشياء من عمل الله وتخصيص هذا 
المحدوث بجهة معينة من عملنا . ولم يكتف إمام المرمين هذا ملاظ 
أن القدرة غير اللؤئرة هى والمجز سواء » والقدرة الى وتر أثراً بعينه 
محدودة وشيهة بالمجز » على أن قصرها على أثر ممين خصيص لايقوم 
على أساس ولا يفهم سره . ولمذا جاه أن فمل المبد تتيحة قدرنه 
بوجه عام » واستناد هذه القدرة إلى سیب آخر هذا اسم داخل فى 
سلسلة الأسباب العامة وليس من موضوعنا حال . وهنا يقترب أحد 
تلاميذ الأشعرى من المعتزلة والفلاسفة اقترا عظها . 

نظربة الجوهى الفرد : لم يكن الأشاعرة فى خصومة مع الععزلة 
سب » بل اعترضهم خصوم آخرورف م شأنهم وخطرم » وم 
الشاءون من المرب . وف الفلسفة الأرسطية قط كثيرة تباعد ينها 
وبين مبادی المتكلمين » ومن ا هذه التقط القول بقدم العام وعاولة 
تفسير نفيراته كلها على وء المادة والصورة . وإذا كان العالم قدعاً 
قدما ذاتيا فهو مستغن عن الملة ولا خالق له » وإذا كانت التغيرات 


۸ دروس فى تاريخ الفلسفة 
الختلفة من وجود أو عدم نتيحة اتصال الصورة بمادتها أو انقصالما 
عنها فلا دخل لله فما محدث فى الكون من أحداث . وف هذا 
ما يناقض التعاليم الإسلامية تام الاقضة . لذلك بكر أو الحذيل 
الملاف المعتزلى (40مم) برفض مادة أرسطوطاليس وصورته» واعتناق 
مذهس الجوهى الفرد » الذى قال به قدعا دعقربطس وأ يقوروس من 
اليونان وبعض مفكرى الهنود » مصوراً إياه بصورة إسلامية . فرأى 
أن العالم مكون من جزئيات صغيرة غير قابلة للقسمة » وكل واحد منهأ 
يسمى ذرة أو جوھما فرداً » وبانضمام هذه المواهى بعضہا إلى بعض 
تتكون الأجسام وبانفصالما تبلى . غير أن عملية الضم والفصل هذه إا 
ثم بقدرة الله » والجواهى نفسها مخاوقة وليست قديمة قدم جواهي 
:دعق ربطس » ولولا مدد الله وعناءشه المستمرة لتوقف كل شىء فى 
الكون . وقد تمصب أبو الحذيل لهذه النظربة ودافع عنها كثيراً » 
إلاأنها فیا بظهر م تصادف بجاح كيرا لدی زملائه وأتباعه من أنصار 
مذهب الاعتزال . وبقيت كذلك إلى أن جاء أبو المحسن الأشعرى 
وتلميذه الباقلانى فنحاها قوة جديدة » ونع فى إبراد الأدله المثبتة لحأ 
والعارضة للحصومها . ولمل معاصرتهما لكبار فلاسفة الإسلام أمثال 
الفارانى وان سينا هى التى فما لأن يأخذا بأقوال أن الهذيل » 
بوجددا الر : على مادة أرسطو القدعة . 

ح = حظهم من النجاح : نرى من كل ما تقدم أن الأشاعرة 
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تأثروا طا الممتزلة فى مختلف النواحى » ولكنهم خففوا من حدم 
ولطفوا تزعهم العقلية » وقدموا لنا عقيدة تعتمد على العقل والنقل 
وتلاثم الخاصة والعامة . وكأنهم كانوا على يينة من الما انی وتم فيه 
سابقومم بصوغهم المبادى" الكلامية فى قالب فلسنى ميق . لذلك نرام 
يلجأون إلى النصوص والآثار فبشرحونها ويعلقون عليها لتكون 
غذاء صالحاً لقاوب الجاهير وعواطفهم . وک يطمكن الرجل العادى إلى 
اب قرآنية تحدث عن قدرة الله وعظمته أ كثر من اطمئنانه إلى نظربة 
فلسفية وطح ذلك توضيحا دقيقاً . وقد أدرك الغزالى هذا المعنى إدراكا 
تاما » فدما إلى « الاقتصاد فى عل الاعتقاد » » ونادى « بإلجام العوام 
عن عل اكلام » ملاحظا أن فى الآيات القرآنية والأحاديث النبوية 
ما بننى العامة عن كثير من البراهين النظربة والحجج العقلية . وقد 
ييكون فى أبحاث الأشاعرة ما لا برضى الخاصة وما لا يلثم داي 
وقواعد العقل والنطق » وقد بكون فما ثغرات ينفذ منها الخالفون 
والعترضون » إلا أن هؤلاء وأولئك مبما كثروا محدودون . وفى 
مقدورم أن غذوا عقولم إن أرادوا بآراء الفلاسفة وأبحائهم . ولمل 
هذا هو الذى دفع بعض الباحثين من رجال القرن السادس والسايم 
والثامن المجرى » أمثال النسنی والرازى والبيضاوى والأيجى » أن 
يدجو فى كتمم الكلامية كثيراً من النظريات الفلسفية . على أن 
الاس فى ساعات ضعفهم برغبون فى عقيدة ذعنون ها دون أن ثوا 


16 دروس فى ارخ الفلسفة 
عن أصولما وفروعها . ومن هنا نرى أن مؤلق القرون المتأخرة وعلى 
را السنومى واللقانى والدردير قد أكتفوا بأن يقدموا للقراء 
عقيدة الأشاعرة وأهل السنة فى رسائل صغيرة متثورة أو منظومة کى 
يسهل حفظها وترديدها . والجددون وحدم ۾ الذين يستطيعون أن 
يخترقوا تلك الحجب المظامة الكثيفة » وبعودوا مرة أخرى إلى صوغ 
امبادى“ الكلامية فى قالى عقلى شبيه عا كان بحاوله المعتزلة وغي رم من 
مفكرى الإسلام الأحرار . وتلك هى النهضة الفكرية الأخيرة التى 
رفم لواءها جال الدين الأقناتى والأستاذ الإمام . 
ح - المتصوفة ونزعتهم الروحية 

التصوف مناجاة القلب وححادثة الروح » وف هذه امناجاة طهرة 
لمن شاء أن يتطهر » وصفاء لمن أراد التبرؤ من الرجس والدنس » وى 
نلك الحادثة عروج إلى سماء النور والملائكة ؛ وصعود إلى عام الفيض, 
والإلهام . وما هذا الحديث والتجوى إلا ضرب من التأمل والنظر 
والتدر فى ملكوت السموات والأرض . بيد أن الجسم والتفس 
متلازمان وتوأمان لا بنفصلان » ولا سبيل إلى مبذيب أحدهما بدون 
الأخر . هن شاء لنفسه صفاء وزفعة فلا بد له أن ,تبر عن الشهوات 
وملذات البدن . فالتصوف إذن فكر وغمل ودراسة وساوك ؛ 
واختلاف التصوفة فبا ينهم راجع فى الثالب إلى تتليب أحد 
الطرفين على الآخر . فبعضهم بری أن سبيل الوصول إلى السعادة 
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الحقة هو الدراسة والبحث » ويرى آخرون أن وسيلة ذلك التقشف 
والزهد . وف رجال مدرسة الإسكندرية من جانب وبرامة ا هند من 
جا أن خير مثال لهذين الفريقين » فيا الأول بنشدون الفيض 
5 الإلهام عن طريق الفلسفة والأحاث المقلية ء إذا بالأخيرين يمتقدون 
أن غليظ اللباس وإفداء الجسم فى الطاعات سيوصلهم إلى الله . وإذن 
.مكنا أن تقول بوجه مام إن هناك ضربين من التصوف : نظرى 
وحمل » قد امتاز كل مهما عميزانه الخاصة وإن كانا غير منفصلين 
هام الاتفصال . 

لا يكن أن مخلو دين من دعامة للتصوف العملى » والإسلام ما 
فيه من طاعات وقربات وأدعية وعبادات قد اشتمل على بعض الأسس 
الصوفية . حقا إنه لا نر من الدنيا ولا حرم زينة الله التى أخرج لعباده 
والطيبات من الرزق » ولكنه يدعو إلى العمل للآخرة وإلى تطهير 
الجسم والتفس » وفى مثل هذه الدعوة سلاح متيل يعتمد عليه الزهاد 
والتصوفون. هذا إلى أن فى لغة القرآن والحديث من العطف والحنان 
ما يلاثم مهذبى الأرواح والقاوب » فعى 'نصف البارئ جل شأنه بأنه 
دحم ودود » وأنه أقرب إلى عبده من حبل الوريد » وتفسح جال 
التقرب للطائعين الذين لاحجهم عن اله حجاب ولا حول دونهم وإياه 
حائل . وقد استغل الصوفية هذه النصوص والأآثار استغلالا مالا » 
وأقاموا على دعاعها القوة كثيراً من أبحائهم وتعالتهم » غير أن التصوف 
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ككل مظاهى الياة الإسلامية »ل ينبت فى ييئة عريية خالصة » ولم 
يشت قل بان اكات والبية و دعا بل ارت فة أبن 
مؤثرات خارجية عديدة . فأخذ المسامون عن المسيحيين شيط من 
مظاهى رهبتهم وقلدوم فى بناء صوامعهم وأديتهم . ولأثروا ببراهمة 
الهند فى زّم وطقوسهم » واعتنقوا قدراً من أفكارم » وم يترددوا فى 
استخدام نظريات الفلاسفة اليونانيين وخاصة أفلاطون وأفاوطين فى 
نصرة آرائهم الصوفية . وعلى هذا ليس من الصواب فى شىء ما ذهب 
إليه بعض المستشرقين من عد التصوف عدوى أجنبية سرت إلى العالم 
الإسلاى » دون أن يكون فى تعاليم الإسلام ما هئ لما وبعد المسامين 
لقبولها. وأعظ من هذا خطأ زعمهم أن هذه المدوى ترجع إلى أصل 
واحد : مسيحى أو هندى أو أفاوطينى . وجدير بنا أن حث عن أصول 
التصوف الإسلاى فى الآيات الق رآنية والأحاديث النبوية » کا نحث 
عنها فى الصوامع المندة والييّع الهودبة والأدرة السيحية وتعاليم 
مدرسة الإسكندرة . 


: أروار التصوف اروسمزعى‎ - ١ 


ص التصوف الإسلاى بأدوار عدة » وتواردت عليه ظروف 
مختلفة ع فنشاً أول مره عمليا بسيط) سا » بتلخص فى ضروب من 
الأدعية والقربات » وعتاز يبعض العادات والتقاليد التصلة بالمسكن 
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والملبس والطمام والشراب ونظام المياة بوجه عام . وقد كان مقصوراً 
على أفراد صفت قلوبهم وا نسوا مرن أتقسهم قدرة على النسك 
والزهادة » ثم اجه د نين إن :درانات وانشة فق الساؤك وألجوال 
النفس » ونظريات عميقة فى الكون وفاسفته . والتف حول أعلامه 
أتباع وصريدون » فامتد نفوذه » وتكوّن من التصوفة طوائف عدة 
وفرق مختلفة . ولكن سنة الزمن فى أحدائه ونطورانه عأدت ٠ه‏ مرة 
أخرى إلى شكليات لا ينىفما كثيراً بالمقائق » ومظاه جسمية بعيدة 
عن خطاب الروح ومتاجانها . وعکننا أن نلخص الأدوار التى مس بها 
فى ثلاثة : دور الفشأة والتكوين الذى ,دأ من القرن الأول لاهجرة 
ويتتهى فى القرن الثالث » ودور النبوض والكال الذى امتد إلى نهابة 
القرون الأربمة النالية» ثم دور الاتحطاط والتدهور منذ القرن الثامن 
إلى اليوم . 

١‏ - دور النشأة : بدأ التصوف فعا على صو ره الفطرءة البسيطة 
منذ الصدر الأول للارسلام . فلوحظ على كثير من الصحاءة والتابمين 
ميلهم إلى الزهد والتقشف وإعراضهم عن الدنيا» بل لقد خطا بعضهم 
فى هذه السبيل خطوات فسيحة » وبالغ فما مبالنة واضمة » فكان منوم 
من _يصوم نهاره ويقوم ليله » ومن بصطلى حر الرمضاء ساعات من. 
الهار » ويشد الحجر على بطنه تريية لنفسه وتهذياً اروحه . وفى حياة 
عبد الله ن عمر » وبلال المؤذن » وسامان الفارسى خير مثل على ذلك . 


é4‏ دروس فى تاريخ الفلسغة 
بيد أن هؤلاء فى الواقع عاد وزهاد ,لم يتسمّواباسم خاص » وم يتتسبوا 
إلى طائفة معينة . ولم نطلق كلة «صوفية» على جاعة محدودة إلا فى 
القرن الثانى للهجرة . فترى أبا الحسن البصرى برأس متصوفة البصرة 
وإبراهيم بن أدم يقود سبد بلخ . وما كان الزهد والعبادة قصورين 
على الرجال » فإنا نشاهد فى هذا القرن أيضا رابعة المدوءة التى زهدت 
فى الد نيا طمعا فى الآخرة » ورغبت ع نكل شىء إلاعن عبة الله ورضاه . 
ولكى بكتمل لهذا الزهد وهذه العبادة كل مظاهرها أخذ المسامون 
ف ناء الأدبرة والصوامع على نحو ماصنع المسيحيون » ورت التصوفة 
بزى خاصء فلبسوا الصوف وابتعدواعن كل مظاهر النعيم والترف . 
وما زال هذا التوع من الساوك ينمو وزد أنصاره إلى أن ولد بعض 
الاحاث والنظريات » والعلم ننيجة العمل » والنظربة فى الغالب وليدة 
التطبيق . ولهذا رأينا رجالا من مفكرى القرن الثالث الحجرى ؛ وعلى 
رأسهم المحاسى وذو النون المصرى » ,بدءون فيصفون أحوال النفس 
ومقاماما » ويوضحون بعض الظواهر الصوفية » ومخلقاتهم من أقدم 
ماكتب فى هذا الباب . ثم حدث أو يزيد البسطاى عن حال الفناء 
اتی هی أسمى عاتبة ريصل إلها امريد » وفما تتكشف له الحقائن 
الإلهية ويسمو إلى مرتبة الفيض والإلهام . وبذلك وضع دعام نظر به 
الامحاد الصوفية التى دارت حولها أحاث متصوفة الدور الثانى . 
ب - دور الكال : أعد رجال القرن الثالث البادئ الضرورءة 
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لدراسة صوفية كاملة » ولم يكن على من جاءوا بمدم إلا أن تمهدوا 
هذه المبادى” وينموها ».ولا سها وقدكان فى تدم الثقافة العرية 
ونهوض الدراسات الاسلامية عامة ما أعانهم فل وة اعام ١‏ 
فشاركوا التكلمين فى بعض مشا كلهم واقترضوا من الفقهاء قد رامن 
مصطلحاتهم » وأخذوا عن الفلاسفة شيا من نظرياتهم . وقد خطا 
الجنيد والحلاج فى هذه السبيل الحطوات الأولى والفاصلة » فانتقلا من 
حال الفناء التى قال بها البسطاى إلى فكرة الاتحاد » وذهبا إلى أن 
التصوف قد يصل إلى درجة ,تحد فما أتحاداً ناما بخالقه » وتتلاشى 
شخصيته فى الذات الإلهية . وقد تغالى الملاج بوجه خاص فى نصرة 
هذه النظرية » وأتخذ من نفسه وسيلة لابثياها . فكان بعلن أنه اطلع 
على الغيب وأن فى مقدوره الإتيان بخوارق العادات ؛ ويروون أنه کان 
يقدم لمن حوله فا كبة الصيف فى الشتاء وفا كبة الشتاء فى الصيف . 
ثم ذهب إلى بام اهنا فنادى بالحاول الذى قال به بعش 
المسيحيين من قبل » وزع أن الإله قد بحل فى جسم فرد من عباده . 
لهذا ثار عليه معاصروه ورموه بالسحر تارة والجنون أخرى » وعذب 
عذال ألم إلى أن مات فى أوائل القرن الرابع . وكان فى إثارة هذه السائل 
الدقيقة ما زاد الصوفية عناءة بالأبحات العقلية وما وميم لأن يكونوا 
فلسفة خاصة بهم » فأصبحنا وحن رى يدنهم رجالا م أشبه بالفلاسفة 
منهم بالتصوفة ؛ وعلى رأس هؤلاء شهاب الاين مر السهروردى 


-١(‏ تاربع الفلسفة 


ادل دروس ف ارخ الفلسفة 


القتول رئيس جاعة الإشراقيين وى الدين بن عربى الأندلسى 
وان سبعين الصقلى » وم من رجال القر نين السادس والسابع . ونابمهم 
جماعة من شعراء الفرس أمثال جلال الدين الروعى وفريد الدين العطار 
وكلهم يرى إلى أن بقع التصوف على دعام فلسفية » فكانت لمم 
نظريات فى الوجود والمعرفة تقتر ب كل القرب من نظريات الفلاسفة . 
وعنوا عنادة خاصة عذهب وحدة الوجود الذى انتشر انتشاراً عظما فى 
بلاد الأندلس والمشرق . وعلى هذا اختلط التصوف بالفلسفة اختلامل 
كيرا » وتبنى امتصوفة طائفة من الأفكار الفلسفية الممقو نة وأبرزوها 
فى صورة أخرى مقبولة ولو إلى حين . 

ح - دور التراجع : بيد أن الاتحاد الذى قال به الملاج وأصعاه 
ما كان ليرضى أهل السنة » فإنه يؤدى إلى الاشتراك فى ذات البارى* 
جل شأنه » والقول بالملول ممناه إلاق المكانية والجسمية به تعالى . 
لمذا لم يتردد الأشاعرة فى رفض الاتحاد الصوفى والماول الملاجى 
معلنين أنه لا حكن أن تصور اتحاد أو امزاج حقيق بين الله وتخلوقاته » 
وم بقباوا من التصوف إلامادار حول الزهد والتقشف وار ية النفس 
وإصلاحها . وقد أيدم الغزالى فى هذا کا ادم فى لهم على العتزلة 
والفلاسفة » فل يتكر التصوف من أساسه » بل قرر فى كتابه « إحياء 
علوم الدين » أن هناك عالمين : عام الظاهى وعام الباطن ؛ وإذا كانت 
المواس وسيلة إدراك العالم الأول فإن الفيض والإلهام وسيلة الوقوف 
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على العام الثاتى . غير أن هذا الفيض لا ينم عن طريق أنحاد أو حلول » 
وإنما هو ضرب من الكشف الروحانى بحدث ف التوم أو فى حال 
البقظة لكل من أعرضوا عن الدنيا وملاذها ووا بأسمى الفضائل . 
ومن هنا اتقسم المتصوفة إلى شعبتين : معتدلين ومتطرفين » سنيين 
ومبتدعين . فتصوف الحلاج ومن جاراه قد جاوز دائرة الكتاب 
والسنة فى حين أن تصوف الغزالى يلنثم م ع كل تمالم الدين . وأا 
قدر لاهل السنة من النجاح فى دائرة التصوف ماقدر فم فى ميدان عل 
الكلام . وما أن بدأ القرن السادس الحجرى حتى أخذ التصوف الست 
يمدو على نفوذ التصوف الفلسنى . وف هذا القرن ظهر عامان من 
أعلام التصوفة الممتدلين » وها عبد القادر الجيلانى وأحمد الرفاعى اللذان 
سيكون لطر تما شأن ب ذكر فى الأجيال القبلة . وبثلب على الظن 
أنهما تأثرا بالغزالى واتخذا من « إحيائه » أساساً لأرائهما الصوفية 

ليقف ر « الإحياء » عند رجال القرن السأدس » بل تمدام إلى 
من جاءوا بعدم . وما زال ينالب شعبة الصوفية الفلاسفة حتى غلم 
فى نماءة القرن السابع وأصبحت له السيادة التامة . وككتنا أن تقول 
إن الصوفية التأخرين ,تفقون جيم مع الذزالى فى أن التصوف قبل 
كل شىء دراسة لاساوك ورسم للسيرة الفاضلة » فلا حاجة به إلى 
نظريات فلسفية دقيقة ولا إلى أحاث نفسية عميقة ؛ وكل ما يستمد عليه 
إنما هو الطاعة والتقرب إلى اله والزهد والإعراض عن الدنيا . وقد 
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يصل الطائع بعبادته إلى مالا يصل إليه العام بسامه من رمنا الله وعبته . 
لهذا لم يكن غريا أن نرى فى هذا الدور جهلاء وأميين يشرفون على 
الطريق ويتولون قيادة الأتباع والمريدين » وإن كان لا بد من دراسة 
فلنقصرها على الفقه والحديث والتفسير » على أن بعض المنصوفة تغالوا 
أحيان وأنكروا على الفقهاء أحائهم وكانت ينهم خصومات معروفة . 
وانجهت عنايهم إلى الأوراد يلقنونها وحلقات ال نکر يريدونها . 
وتمددت طوائفهم » فرابنا ينها الشاذلية والنقشبندة والرفاعية » 
وانخذت كل واحدة شعاراً عزها من الطوائف الأخرى . وكان فى 
أحاديث کر امانهم النائعة وما تم على ادم من خوارق العادات 
الشائعة ما حبب الخاصة فيم 7 وما دقع العامة إلى الالتفاف حولم :5 
وعلى اجملة عاد التصوف فى هذا الدور الأخير إلى الصورة التى بدأ مها 
فى شىء من المبالغة والاعتداد بالمظاهى والشكليات . 


۲ - بع التظربات الصوقيز : 

التصوف لزعة روحية ترى إلى الوصول إلى الله ؛ فواجب 
التصوق أن يوضم هذه النزعة فى مظاهرها وأحوالها وأن بين 
الأسباب التى تساعد على تقدمها وتموها » وأحاث الصوفية الأساسية 
تدور كلها تقريبا حول هاتين النقطتين . فهم شرحون اداب امريد 
وما يحب أن تى به من ساى الحصال »كالصدق والإخلاص والقناعة 
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والزهد » ورمون له وسائل النجاة من وة وندم وتقوى وورع 
وصمت وتأمل وخاوة واعتكاف . ورتحدثون عن أحوال النفس 
ومقامانها كالمشق والشوق » واللحوف والرجاء » والغيبة والحضور» 
والفناء والبقاء » وما وراء ذلك من أبحاث إا تعرضوا له حت تأثير 
عدوى المدارس الأخرى لحيطة مهم » فانتقلوا من النصوف إلى بض 
E‏ تتتبع كل دراساتهم يكفينا 
هنا أن وضح فى اختصار کر تین هامتين من أفكارم » سبق لنا أن 
اشرنا إلهمأ وها الاتحاد ووحدة الوجود . 

الاتحاد : الأتحاد أعلى مقامات النفس وأسى مراتها » نجس ممه 
الواصل كانه والباری شیء واحد» فيرى ما لاعين رأت ولا أذن معت 
ولاخطر على.قلب بشر » ويشعر بغبطة وسرور لا نظير لما . ويخترق 
الحجب ويصعد إلى عام النور والملائكة فتتكشف أمامه ايبات 
والأمور المفية الاك يخيل إلى جلسائه أنه حاضر والواقع أنه غائب » 
وأنه قريب والحقيقة أنه بعيد » قد انصرف ع نكل شؤون الدنيا وفی 
فی الله . ولقد أشرنا من قبل إلى أن البسطاى هو اول من قال .هذه 
الفسكرة . ويغلب على الظن أنه استمدها من التعاليم المندة التى كانت 
سائدة فى بلاد الفرس مسقط رأسه . لامها وفكرة الأحاد الصوفية 
شبهة كل الشبه بفكرة الفناء المطلق أو « النرقانا» الحندمة التى تقول 
باتحاء الشخصية الفردة وتلائها فى المقيقة الكلية . وما أن ظهرت 
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هذه الفكرة فى الما الإسلاى حتى أخذ الصوفية » وخاصة الملاج » 
.يؤبدونها ويوتحوما ثراً ونظيا . ولیس ف القرآن ولافى الحديث 
ما يشير إلا بعبارة صربحة » بيد أن أنصارها لم يمدموا الميلة فى دعمها 
يبعض الآيات القرانية والأحاديث النبوءة » مثل قوله نعالى : « وحن 
أقرب إليه من حبل الوريد » » وقوله «وهو متم أا كنم  »‏ وقوله 
صلى الله عليه وسلم فى الحديث القدى : «ما تقرب إِكَ التقربون عثل 
أداء ما افترضت عليهم » ولا بزال العبد بتقرب إلى بالتوافل حتى محبنى 
واس 6 فإذا أحيته كنت له سما وبصراً فى ببصر وی يسع » 5 
وقد بق الاتحاد محط آمال الزهاد والتصوفين وال مافز لهم على التفانى 
فى العبادة والزهد . 

وحدة الوجود : بظهر أن فكرة الانحاد الصوفية تقود لا محالة 
إلى مذهب وحدة الوجود » وقدمًا رأينا الفكرنين متلازمتين لدى 
براهة الهند وبوذييم . ذلك لأن الانحاد برى إلى اعاء الشخصيات 
كلها وفنائها فى حقيقة لا تفنى ولا تحول : فكان وجودنا ظاعرى 
وعرضى » وال وحده هو امو جود الداتم الثابت . وقد حاول متصوفة 
الإسلام أن يوصوا هذا المذهب فلجأوا إلى معاصرمهم من الفلاسفة 
واخذوا عم مبادئهم التى تنتهى إلى وحدة الوجود » وقرروأ معهم أن 
الكائنات كلها مظهر لم الله وإرادنه وفيض صدر عنه مباشرة 
أو بالواسطة » فوجودها مستمد منه جل شأنه . ولا موجود بذانه 
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ولذانه إلا الله الواحب الوجود اللستغنى ع نكل ما سواه . فهو موجود 
أزلا ننه ورن إل أى مر د تعر إلا شد السلسلة إلى 
ما لا نبابة . وعنه صدرت الكائنات الأخرى وأفادت الوجود 
والحياة » فوجودها عرضى وبالتبع . وعلى هذا ليس نة إلا كان واحد 
موحود حقيقة وضروزة »بل هى الو جود كله أما الائات الأخرئ 
فلا تسمى موجودات إلا بضرب من التوسع وامجاز . وإذا كان الله 
هو الموجود الق فكل ماعداه ظواهى وأوهام . هذه ھی نظر ب 
وحدة الوجود الصوفية التى تلتق من بعض النواحى مع فكرة وحدة 
الوجود الحندية » إلا أنها غذيت فيا نمتقد بالتمالم الأفلوطينية عن 
طربق الفارایی وابن سينا . والمتتبع لمؤلفات السهروردى وابن عربى » 
وها من أ كبر أنصارها » برى أنهما تأثرا بفلاسفة الإسلام إلى 


مدى بعيد . 


۳ ار التعاليم الصوفيز : 

قد يؤخذ على الصوفية أنهم قعدوا بفريق من الاس عن 
التكسب والعمل » فأضصى عالة على الأمة لا ينتج ولا يفيد » وشجعه على 
ذلك ما حدس عليه من أوقاف رعا كان لا يستحق منها الشىء الكثير . 
هذا إلى آم اربوا الل أحيانا وتشروا ين أتباعهم وم ديهم 
خرافات لا أصل لحا » وأفكاراً هى أ بد ما ييكون عن الدين . غير أنهم 
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بالرغم م نكل هذا خدموا الإسلام والمسامين بتعاليهم وطرائقهم خدمة 
لاتنکر . فقد حببوا الناس فى العبادة وحثوم على الطاعة ونفروم من 
الرذائل وقبيح الحصال » وعرفوا كيف بتوجهون إلى الجاهير » 
تخاطبوها بلغة القلب والروح التى هى أعذب وأيسر من لنة المقل 
والنطق . وكانت لم أبحاث وملاحظات فى النفس ووجداناتها 
ومشاعرها كثيراً ما جد فما عاماء اليوم متعة وطرافة . ومهما يكن 
من أ متصوفة الإسلام فليس هناك شك فى أن الجتمع فى حاجة 
ماسة إلى قادة روحانيين يصلحون من شأنه وبعال ون أمراضه وبذعن 
الكل هم دون مناقشة أو اعتراض . وك تكون الجاهير سعيدة إذا 
كان هؤلاء القادة على درجة مقبولة فى العلم والمسكة . 
و الفلاسفة 

للإسلام فلسفة انفردت مخصائصها وميزاتها وأضمت ذات 
شخصية مستقلة . فليست عجرد الفلسفة الأرسطية مصوغة فى عبارات 
عربية » ولا فلسفة مدرسة الإسكندرية منسوبة فقط إلى بعض رجال 
الإسلام » كلا بل هى فلسفة ذات نظريات خاصة » ومشا كل معينة » 
وطريقة فى البحث جديدة إلى حد كبير . فعى تمنى عشمكلة الوحدة 
والتعدد » والصلة بين الله ومخلوقانه التى كانت مشار جدل طويل بين 
عاماء التوحيد السامين » وتحاول أن توفق بين العقل والنقل » بين 
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المكة والمقيدة » بين الفلسفة والدين » وأن تبين للئاس أن الوحى 
لا.بناقض العقل فى شىء » وأن المقيدة إذا استتارت بضوء المكة 
تمكنت من النفوس وثبتت أمام الحصوم » وأن الدين إذا تلخ مع 
الفلسفة أصبح فلسفيا كا نصبح الفلسفة دينية . وقد وصل الفلاسفة 
المسامون ف ىكل هذه النقط إلى تتام جديرة بالتقدير والإيجاب . ونحن. 
لاشكر أنهم أجدوا عن أرسطوطالنين معظم ارائ واا بأفلرطين 
كثيراًء إلا أنهم » وإن اعتمدوا على السا بقين» اهتدوا إلى أفكار جديدة 
اتنا ينهم وأملها الظروف العيطة مهم . وإذت استطاع الما 
الإسلاى أن بكرن لنفسه فلسفة تلثم مع أحواله الدينية والاجتماعية . 
يبد أن هذه الفلسفة مجهولة ومبملة إلى درجة لم تصل إلمها فها نمتقد أنة 
فلسفة أخرى . فتاريخها ونظريانها ور الها لم تدرس الدرس اللائق اء 
ولاتزال الملقة الفقودة فى ناريخ الفكر الاإنساتى . وحتى الساعة لم 
يبين الباحشون بدقة أصل نشأتها وناريخ تكو نما والموامل التى أدت 
إلى نبوضهاء ولا الأسباب التى اهت بامحطاطها والقضاء عليها . وم 
بناقشوا نظرياتها واحدة واحدة ليو هوا ما اشتملت عليه من أفكار 
الأقدمين وما جاءت به من ثروة جديدة . وأما رجالها فلا بكادون 
عرفو » وکتہم ليست أعظم حظا منهم » ولا يزال قدر منها خطو طا 
إلى اليوم دون أن قكر أحد فى طبعه ونشره . وأو لم يفيض الله لهذا 
التراث بعض المستشرقين لما عرف عنه شىء وبق فى طى الكتّان إلى 


1١‏ دروس ف تار الفلسفة 
الأند . وما أجدرنا حن أن نعمل على إحياء عدا والإشادة بذكر رجالنا 
کی قصل حاضرنا عاضينا » ونؤسس نهضتنا على دعائم متينة من القديم 
الى والجديد النافم . 

١‏ - تطور التفكير الفلسنى :لم تكن الأحاث الفلسفية من أول 
الدراسات الإسلامية تكويناً » لأن المرب وم بادئون فى هذا المضمار 
ما كانوا ليقووا على الفلسفة وم ضلاما » وفوق هذا فإنهم انيجموا أولاً 
نحو العلوم المتصلة بحيانهم والتى تدعو إليها الضرورة اللحة . حقا إن فى 
الكتاب والسنة مادة عكن أن نصلح أساساً لدراسة فلسفية » ولكن 
المسامين لم يقلسفوا هذه المادة إلا بعد حين . ورعا كانت أبحائهم فى 
القيدة أقرب شىء إلى الفلسفة والدراسات النظرة . على أن هذه 
الأحاث نفسها دفمتهم إلى أن تمرفوا أفكار الأم الأخرى . رجاء أن 
يحدوا فما مأ .ينقع غلهم وبذلل بعض الصماب التى تمترضهم . فترجوا 
بدائرة المعارف اليونائية » فأخذوا مجمعون أجزاءها وبتقلونها إلىالعربية 


مباشرة أو عن طربق السريانية . 


: اتر مات والمر مات‎ ١ 
لذلك وجهو بالبعوث إلى بلاد الشام والقسطتطينية للبحث عن‎ 
» الي القدمة . وقربوا إلهم الترجين من النساطرة واليعاقة‎ 
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وأغدقوا علبي الم دواشوا E RO‏ یکون مقرا لم 
ولتحفظ فيه آرم . وقضوا نحو ثثلاثة قرون تر مون وبصلحون 
ماترجوه من قبل ليتقاوا إلى المرية أفكار الأم الثابرة فى أصدق 
صورة تمكنة . ورا كان خالد بن يزيد الأموى أول من انجه نحو 
الثقافة اليونائية واستن للمسامين سنة الأخذ عنهأ » فأ بترجة بعض 
الأحاث الطبية والكيميائية أثناء مُقامه فى مصر . ولحكن إلى 
العباسيين وحدم برجم الفضل فى تنظيم الترجمة الإسلامية ونشحيعها . 
بدأ التصور هذه الم رك المباركة وتمهدها أبناؤه وأحفاده من بعده » 
وبلغ بها الأمون خاصة القمة » وأضمت بنداد كعبة عامية حج إليبا 
الطلاب م نكل مكان . ولك حقق المباسيون فأينهم استخدموا طائفة 
من الفرس والحنود والصابئة والمسيحيين الذين كانوا على انصال وثيق 
بالدراسات القدعة . ومن أشهر النقلة عن الفارسية عبد الله بن المقفع 
متب کناب کیل ودمنة » وعن السريانية حى بن عدى المنطق . غير 
أن مدرسة حنين وابنه إسحق هى التى غذت اللغة العرية أحسن تغذمة» 
وأشرفت على الترجة أنم إشراف . فقدكان حنين وابنه يعرفان 
لسريانية واليونانية » وبتر جان إلى العرية فى أسلوب سهل وعبارة 
مستقيمة . وقد نَا فى مدرستهما تنشئة صالة بعض التلاميذ الذين 
أعوا ما داه . وما كانت الترججة الإسلامية عقصورة على مادة محدودة 
أو موقوفة على بحث معين . فرج المرب التوراة والأناجيل وبعض 
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الكتب التارخية والسياسية . ولم ينهم طب جالينوس وبقراط » ولا 
هندسة أقليدس » ولا ميكانيكى أرثعيدس » ولا فلك بطليموس . ومن 
الناحية الفلسفية عرفوا شيا عن الفلاسفة السابقين لسقراط وأنصاف 
السقراطيين والسوفسطائيين والشكاك والرواقين والأييقو رين . ولكن 
أفلاطون وأرسطوطاليس حلا منهم محلا خاصا وتزلا منزلة ممتازة .. 
0 ج من محاورات أفلاطون دفاع سقراط » وفادن » والسياسى » 
والسوفيسط » واطهورية » وطماوس » والنواميس . ونقل أ مكتب 
أرسطوطاليس ف المنطق والطبيعة وما وراء الطبيمة والأخلاق . 
ولکی يفهم أرسطوطاليس فهما اما كان لاد من ترجة شر احه معه > 
لافرق بين السابقين منهم على مدرسة الإسكندرية أو من اعتنقوا 
نظريات أفلوطن . وهذا هو السر فى أن المذهب الأرسطى وصل إلى. 
المام العربى مشوبا بكثير عن الأفكار الأفاوطينية » فإن فبلسوفا من 
فلاسفة الإسكندرءة إذا ما شرح أرسطو طاليس لا يستطيع أن جرد 
نفسه من آرائه الخاصة وتعاليم مدرسته . وقد وفق العرب توفيقا 
لا بأس ه فيا ترججوه » فتخيروا أحسن المصادر وتقلوها نقلا صميحا . 

۲ كبار فط سف اروسمرم : 


ذرت بذور الثقافة اليونانية فى الديار الإسلامية » وم .ببق إلا أن 
نى أ كلها . وقد تمهد هذه البذور أول الأمى جاعة المترجين » فكان. 
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مہم الأطباء والكيميائيون والرياضيون والفلكيون . وم يكتفوا 
بتعريب الصادر اليونانية » بل ضموا إلها ختصرات أو « مداخل » 
كا كانوا يسمونها - فى مختلف الواد » وضموها بأنقسهم لتهد 
للقراء السبيل إلى الدراسة الواسعة والبحث المستفيض . وبعد أن تتامذ 
المسامون لمؤلاء الأساتذة الأ كفاء بدأوا كرون ف استقلالٍ وقادوا 
حركتهم العامية . ول بحل القرن الثالت المجرى إلا وقد أخذوا 
بنشئون مدارس خاصة 3 فى الكيمياء والطب والرياضة والفلك 
والفلسفة . والدرسة الفلسفية بوجه خاص وليدة أخريات هذا القرن . 
وقد وضع دعأها الأولى أو بوسف يمقوب بن إسحق الكندى 
(۸۷۳ م) فيلسوف العرب المشهور . ويظهر أن معاصرته لكبار 
اللترجين مكنته من الإلام عختلف الدراسات المعروفة لمهده » فكانت 
له أبحاث فى الفاك والرياضيات والطب والكيمياء والجدل والمنطق 
والسياسة . وأصماب التراجم يعزون إليه ما لا .يقل عن مائتى رسالة باد 
معظمها ويا للأسف » وما وصلنا منها لا بزال أغلبه خطو طا ومدخراً فى 
مكتبات استامبول أو احتفظت به اللانينية. فا تقل إليها قدماً من 
المؤلفات العربية . بيد أن الكندى لم محد د كل معام الفلسفة الإسلامية 
ول يكوّرت منها مذهباً متصل الأجزاء » وهو أميل إلى الفلك 
.والرياضيات منه إلى الفلسفة الخاصة . 

الفارابى : وفى رأينا أن الفارانى ( هه م .) » على الرثم من جل 
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الناس به هو الأب الحقيق للفلسفة الإسلامية » ققد شاد بناءها وألم 
ِأَجرَائها الرئيسية رابطا بعضها يعض . ولا نكاد نحد فكرة عند 
خافائه إلا وما أصل لده » وكل ما لمؤلاء من فضل غالبا أنهم وضوا 
غامضه وفصلوا القول فيا أجله . و مخيل إلينا أنه أعرف فلاسفة 
الإسلام بتار الفلسفة ؛ لذلك نراه تحدث عن المدارس اليونانية ويين 
الفوارق التى "تفص ل كل واحدة منها عن الأخرى > ومحاول التوفيق 
بين أفلاطون وأرسطوطاليس فیاسوق اليونان فى رأنه بلا جدال . 
وقد أل ف كتباً عدة بعضها شرح لمؤلفات أرسطوطاليس أو ختصرات 
لما . وبعضها الآخر كتبه ابتداء ليعبر نه عن رأنه وبحثه الخاص . وما 
وصلنا من هذه الكتب كاف لتفهم نظربته » ومن اهمه : « آراء أهل 
اللدينة الفاضلة » و« إحصاء العلوم » و «عيون السائل» . 

إخوان الصفا : تتامذ للفارابى كثيرون ممن مهرم بسيرته الصالحة 
وأخلاقه الوديعة » واستولى عليهم بآرائه الناضجة وأبحائه الدقيقة . وقد 
ا به بوجه خاص طائفة من الباحثين ۾ أشبه بالإباعات السرية مم 
بلدارس العامية النظمة . ونمنى بهم « إخوان الصفاء» الذين لا زلنا 
جهل الثىء الكثير عن تاريخ نمأم وتكونهم » والذي نكانوا عتون 
فى أغلب الظن بصلة إلى الباطنية والإسماعيلية . ومبما يكن من أمرم 

فن الحقق أنهم نشأوا فى القرن الرابع للهجرة » فماصروا الفارابى 
وأخذوا 0 تكن فكرتهم فى الفلسفة أو. سع عجالامن فكرته 


الدراسات العقلية فى المالم الاإسلاى 10۹ 
فاكانوا قفون عند أفلاطون وأرسطوطاليس » بل جاوزوها إلى 
المدارس اليونانة الأخر ى » وقد صادفت تمالع الفيثاغورية الحدرشة 
خاصة رواجا لدهم . ويظهر أن التوفيق بين الفلسغة والدين كان شغلهم. 
الشاغل » وقد وضعوا رسائلهم الشهورة لتحقيق هذه الغابة »> فی 
فلسفة فى دن ودين فى فلسفة . 

ابن سينا : وهناك تلاميذ آخرون اهتدوا ہدی الفارای 
واستمسكوا بتعائمه دون أن روه أو يعاصروه » وعلى رأس هؤلاء 
الأستاذ الرئيس أبو على الحسين بن عبد الله بن سينا ٠١0/(‏ م) . ولا 
غرابة فان سينا نفسه يعترف بتأثره به وفضله عليه . ولقد بلغ من, 
تعلقه بنظريانه أن بذل كل مهود فى تفهمها وأفاض فى شرحها 
وتوضيحها بحيث منحها نفوذاً وساطانً لم تثله على بد واضعها 
ومبتكرها . ول کان للفارابى فضل السبق فلتاميذه فضل البيان. 
والإبضاح . وحياة ابن سينا ملوءة بالأحداث والتقلبات » ذلك لأنه 
اشتغل بالسياسة فلحقه شواظ من نارها . ومع هذا فإنه ننج إنتاجاه 
بدل على عبقربة عظيمة وقدرة فائقة » ولا حكن أن يتوفر لأشخاص. 
مثله قضوا شط را من حابم بين السجن ثارة وال هرب ثارة أخرى . 
ولقد بط السائل الفلسفية حتى أضحت فى متناول ابيع » وكتب فما 
كتباً عدة بين الختصرة والطولة وصلنا لجسن الحظ معظمها » ومن. 
أهها « الشفاء» النى لا يزال فى حاجة إلى طبع ونشر جديد فى صورة 
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كاملة مبذبة و« النجاة» مختصره و « الإشارات والتنبهات » الذنى 
يمل أفكاره الأخيرة و آراءه النهائية . 

بلغت الدراسات الفلسفية الاسلامية على بد ان سينا الدرجة 
القصوى » وأضحت إلى حد ماشعبية بعد أن كانت مقصورة على أفراد 
حدودن » بيد أن ري الحافظة والرجوع إلى القديم التى هبت منذ 
أواخر القرن الثالث المجرى ما كانت لتبق على هذه الدراسات الحرة 
«الطليقة ؛ وجاعة الأشاعرة الذين ضاقوا ذرعا بالمتزلة ماكانوا ليفسحوا 
صدورم للفلاسفة . فأخذوا يشنون النارة عليهم بمد أن أجهزوا على 
الحصوم الأول . وقد مل را هذه الممركة فى جدارة النزالى الى 
رأى من واجبه أن يتسلح تسلحا اما قبل أن يقدم على النضال . 
فا كب على الدراسات الفلسفية قدجها وحديثها باحق ومنقباً » ثم أعلن 
المرب على خصومه فى كتاب مماه « هاف الفلاسفة» » وهو وإن 
.اجه حوالفلاسفة عموما يقصد بوجه خاص فيلسوف الإسلام السابقين: 
الفارابى وابن سينا » فیثبت تناقض نظريانهما وتعارضهما وضعف 
حججهما » بل وبذهب إلى ما هو أبعد من ذلك فيقضى علمما 
بالكفر من جراء راء بدت فى نظره غير ملتكمة مع أصول الدبن . 
وقد جاراه فى حملته أشخاص آخرون من ينهم الشهرستانى والرازى 
٠٠٠۷(‏ م) اللذان ل تمنمهما نزعتهما الفلسفية الواضة وأحاطتهما بدقائق 
«الفلسفة من مباجة الفلاسفة القداى وا محدثن . 
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فلاسفة الأندلس : وكأن الفلسفة أحسّت يحرج موتفها فى 
الشرق » فولت وجهها شطر الغرب وبلاد الأندلس » رجاء أن جحد 
نصيراً . وال ركه العامية الأندلسية متأخرة عن نظيرتها فى الشرق نحو 
مام سنة » لذلك م سآن الأندلسيون عهوداً كيرا فى ترجة الكتب 
القدمة » وليس لم فى هذا اميدان أثر يُذكر » وإنغا كل همهم أن 
.بنقاوا عن عاماء بغداد والمشرق عامة ويتتامذوا فم ؛ وقد أخذوا 
عم فيا أخذوه عابم الفلسفية . وم تكد تصل كتيب الفارانی » 
وان سينا » والغزالى إلى الغرب حتى أحدئت ح رک EE‏ 
الاتتصار الفلسفة وييان أنها لا تختلف مع أصول الإسلام فى شىء » 
وأبطال هذه المركة ثلاث : ابن بلجّه (مم11 م) » وان طقل 
(عدددم)ء وابن رُشد (۱۱۹۲ م) . غير أن الأولين » فما بظهر » 
م يكونا إلاغعرد موجّهين ين إلى فكرة جديدة » واراؤها فى أغلب 
الأحايين عا كاة لأفكار المشارقة . وفيلسوف الأندلس الكبير هو 
ابن رشد الذى شاء أن يعرض أفكار أرسطو على وجهها الصحبح » 
وأن يبعد عنها كل ما أدخل عليها من نغيير أو تحريف . فعلّق ع ىكل 
الكتب الأرسطية التى وصلت إلى العام العربى فى شروح صنيرة 
ومتوسطة وكيرة ؛ ولهذا أطلق عليه اسم « الشارح العظيم » أثناء 
القرون الوسطى المسيحية . ونصب نفسه مدافماً عن إخوانه الفلاسفة 
الذين هاجهم الغزالى من قبل » فاع « ہافت البافت » لهدم به 


(ددح تاريغ الفددفة) 
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« مهافت الفلاسفة » السابق » ونذل جهداً عظها فى إثبات أن الان 
لا بناقض الفلسفة المقة فى شىء » وله فى هذا كتابان مشهورارف 
وصلا إلينا » وها « فصل القال فيا بين الحكنة والشريسة من 
الانصال » » و« التكشف عن مناهج الأدلة فى عتائد اللة» . أما 
مؤلفاته الأخرى فقد باد معظمها فى الأصول العرية » ولو م حتفظ لنا 
مها المترججات العبرءة واللانينية ما عر فنا من أمرها شي . 

التفكير الفلسنى لدى اللهود : غير أن بلاد الأندلس لم تكن أوسع 
صدراً فى قبول الفلسفة من الشرق » فل تعمر فيها طوبلا» وكل ما قدّر 
لها من حياة لا تجاوز قرنين . فيد ها فى القرن الحامس الهجرى » 
وأزهرت فى السادس » ثم تلاشت وقضى عليها قضاء ناما . وم قف 
أص العدوان علها عند المناقشات العامية والجدل الفنى ؛ فقد أبى الأمراء 
إلا أن سكاو بالفلاسفة ويطاردوم . وكآن ابن رشد» وقد نكل به» 
أغلق باب التفكير الفلسنى الإسلاى معه » فل يظهر بمده فلاسفة 
مسامون بد مهم » لا فى الشرق ولاف الغرب » الاهم إلا أفراد 
فكروا تفكيراً فلسفيًا » وم منتمون إلى طوائف أخرى كالصوفية 
والتكلمين . وبدل بالمسرح العربى مسر ح آخر إسرائيلى » وانتقلت 
المركة الفلسفية إلى جاعة الهود الذين اختلطوا بالعرب اختلاطاً 
عظما » واتصلوا ده اتصالا وای » ثم شا ركوم فى نمضتهم من قديم 
وتتامذوا لهم . ولا يستطيع أحد أن يتكر أن ما تبه هؤلاء الببود 
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من أفكار إنما هو ف قد ر كير منه- وليد الفلسفة والدراسات 
الإسلامية . وإذا كانوا قد أخذوا عن العرب فإنهم لم بترددوا فى فشر 
تعاليهم فى الأوساط الأخرى » وعنهم أخذ مسيحيو أوربا فى 
القرون الوسطى » فهم حلقة الانصال بين الفلسفة المدرسية السيحية 
والفلسفة الإسلامية . ولقد بدأت فم القكرية فى الإسلام منذ 
القرن الرابع المجرى » وكانت الأندلس بوجه خاص مول لكيرن 
منهم » وظهر من ينهم مفكرون كثيرون على رأسهم موسى بن 
ميمون (-؟1م) » الذى حكن أن يعد إلى حد بعيد بين مقكرى 
الإسلام » فقد شب وشاب فى الما العربى » وتتامذ لابن رشد وأخذ 


عنه أ كثر آرانه . 
مح الرراسات لفلف فى العو اوررق : 


وفما وراء هذه المركة الهودة مكتنا أن نمتبر القرن السابع 
الهجرى نذير تدهور واتحطاط للدراسات الفلسفية فى الما الإسلاى » 
فليس نة مدارس فلسفية کا عهدنا من قبل » ولا أشخاص يعنون 
عنامة خاصة بالدراسات الفلسفية . وقد سبق لنا أن أشرنا إلى أن 
التكلمين والمتصوفة فى هذا الدور مالين اتجهوا حو بعض المسائل 
الفلسفية . وكأن الفلسفة لما رأت نفسها حارءة فى أشخاص الفلاسفة 
بحثت لما عن ملجأ آخر لدی هؤلاء . وفى رأينا أنه لا عكن أن درس 


1 دروس فى تاريخ الفلسقة 

تاريخ التقكير الفلسق الإسلاى فى العصور الأخيرة دراسة كملة » 
منعزلا عما كتبه اللتصوّفة وعاماء الكلام . بد أن الصوفية بدورم 
م اموا من شرور الفلسفة وويلاتها » وما أن تفلسفوا حتى أضموا 
عرضة لمحاربة والانتقام : فالشروروئ قتل بأ صلاح الدين » 
وان سبعين انحر فى مک بسبس مباجات وُجهت إليه فى الغالل » 
وام معاصره ابن عربى بالإلاد والإندقة من كثيرين من أهل 
السنة . وأما اللتكلمو نف برددوا آراء الفلاسفة فى کتہم إلا ليردُوا 
علا ويهدموها . على أن هؤلاء وأولئك قد التعى بهم الاس جا 
أن أععرضوا عن الأحاث الفاسفية التى كانوا يسوقو نها فى كتههم 
وأضى النصوف والكلام مقص ورن على دراسة أهل السنة » و يميد 
عن الأحاث المقلية الدقيقة . 

وبذا لم يبق للفلسفة مظهر إلا فى بعض المختصرات الصنيرة فى 
المنطق . أما الطبيعة طبيعة والميتافزيق فقد أوحظ قدعا أن الفلاسفة حادوا 
فيهما نبي العبوات وخالفوا أصول الدين . على أن النطق نفسه 
قد اختلف فى ارہ ؛ فبعضهم نیز دراسته وبعضهم يحرعها . وتيك 
سنة استنها هؤلاء المؤلفون المتأخرون » فكانوا يتساءاون فى أول كل 
بحث عما إذا كان يجوز الاشتنال به شرع أم لا . وكأنهم وقد قشر 
جهدم وتجزوا عن الدراسة والابسكار استتروا وراء حجاب وأو من 
حرم الدين أو كراهيته > نوا على أتقسهم ودم فى ان واحد . 
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فانم الشرع حرمت علوم وأحت أخرى » ونحت تأثير هذه الرقابة 
أحملت أجزاء الفلسفة الختلفة . مع أن الباحث السابقين فى عصر 
ازدهار العلوم والفلسفة ما كانوا يعبأون كثيراً هذا ولا برون غضاضة 
pee‏ مطلقاً فى أن بدرسوا أ مادة كينها كان نوعها . والغزالى وجه 
خاص ز ج بنفسه فى مختلف المدارس والفرق الإسلامية » فدرس العاوم 
الكلامية على اتساعها » واتصل بالباطنية وتعرف أسرارها » وم خش 
بأساً من قراءة الكتب الفلسفية واعتناق اللذاهي الصوفية » 
ومعرفته بدقائق الفلسفة وجزئياتها لا تقل عن الفلاسفة الختصين 
أمثال ابن سينا وابن رشد . وما كان يضير أحدا فى ذاك الزمان أن 
يقرأ شيا ويتفهمه » فإن ارتضاه قبله وإلا نب ذه » ولم مخطر الهم أن 
مادة ما تستطيع أن هدم الدين أو تنتقص أصوله . فاا حل عصر 
الضعف والاحطاط وضعت نلك القيود الكثيرة والتملت نلك المعاؤير 
التى لاطائل تحنها . وقد استمرت الال كذلك إلى أن جاءت انهضة 
الأخيرة فبدأنا قتكر من جديد فى استقلال وطلاقة » ولكن فى شىء 
من التردد والانكاش . فعسانا نسير فى هذا الطريق نشيطي نك تننظ 
دورة الفلك ويعود التاريخ إلى عبراه » وينقل النرب عنا 5 ننقل 
عنه » وتتصل الفلسفة العربية الحديثة بالفلسفة الإسلامية القدعة . وإذا 
كان الناس بتحدثون اليوم عن فلسفة إتجليزية وأخرى فرنسية وثالشة 


ألمانية » فإنا ترجو أن عدوا قرربباً عن فلسفة مصربة وشامية وعراقية . 


N‏ دروس فى تار الفلسفة 

ب - أم النظريات الفلسفية : قد يكون أوضح شیء امتازت به 
الفلسفة الإسلامية هو أنها فى جلها حاولة ترى إلى التوفيق ين 
الفلسفة والدين » ف ىكل جزء من أجزائها وكل نظرءة من نظرياتها 
الاحظ أن فلاسفة الإسلامكانوا برمون إلى هذه الغاة . والدن وحى 
الله ولغة السماء وغذاء القلوب ومصدر الأواص والتوافى » مكيف 
وفق يبنه وبين الفلسفة التى هى صنع البشرولنة الأرض وعال الأخذ 
والرد والبحث والتعليل ؟ كيف نوفق بين المقيقة الدينية التى عمادها 
الإلهام والحقيقة الفلسفية التى أساسها ابرهان ؟ كيف وفق بين 
السمعيات والمقليات » بن المسآّمات واليقينيات ؟ مهمة شاقة قط 
ومحاولة عسيرة جدا » ولكنها ضرورية لقوم عاشوا فى الما الإسلاى 
واعتنقوا الإسلام » وكانت دراسهم بل حيانهم كلها خاضعة للجو 
العيط مهم ومتأئرة بمننتلف العوامل والظروف التى سادت عصرم : 
فلم بروا بدا من عاولة التوفيق بن معتقدانهم وأنحائهم » ومبدوا بذاك 
الفلسفة أن تنفد إلى صميم الدراسات الإسلامية الأخرى . وعد 
الفارانى أول من سلك سبيل هذا التوفيق وأظهره فى شكل منسق 
بذب » ثم انی من بعده أبن سينا فأهتدى مېد ه ووسع طربقته وکل 
مافانه . إلا أن عاولة التوفيق التى قام مها هذان الفيلسوفان ل ترق لدى 
الغزالى » فشن علما الفارة ونتقض أصوطما وفروعها وأجمل معوله فى 
هدم بنائها انتم وأركانها امتبنة . وييدوعلى كتاءه «تهافت الفلاسفة » 


الدراسات المقلية فى المالم الإسلامى 1Y‏ 

أنه قائم على اتتزاع أحجار هذا البناء الواحد بعد الآخر » وإثبات أن 
الفلاسفة أساءوا إلى الفلسفة والدين مما عحاولهم التوفيق يينهما . وقد 
جاء ابن رشد أخيراً مدافماً عن أسلافه الفلاسفة ومبينا ماق حجج 
الغزالى من مغالطة وسفسطة . 

بديعى أن التوفيق يستازم على الأقل جانين متقابلين وطرفين 
متنافرين » ومبمة الموفق أن ,بعد أسباب الملاف ويقرب الشقين 
المتباعدين » وهذا ما حاوله فلاسفة الإسلام . ققد كان أماميم من جهة 
الفلسفة الأرسطية تراث الإغربق وأسمى صورة لما أنتجه المقل 
الإنسانى فى ذاك الزمان» کا كانوا يستنقون من جهة أخرى عقائد 
الإسلام . وق فلسفة أرسطوطاليس نواح لا تلام أصول الدين » کا 
أن فى الإسلام تمالم قد لاتتفق ظواهرها والروح الفلسفية » دير بنا 
أن - الذهب الأرسطى بصبغة دينية وأن تكسو الدين بثياب 
فلسفيةى تصبح الفلسفة دي والدين فلسفة . وليس فى هذا الجال 
مالسمح نا بأن نتتبع بالتفصيل كل وسائل هذا التوفيق » وسكت 
بسرد أحمها . وفى الفلسفة الأرسطية ثلاث مسائل جوهربة لبعد عن 
تمالم الإسلام : الأولى قكرة الإله ومدلولما الصحيح وتحديد صفات 
البارى" وخصائصه ء والثانية الصلة بين اله والعالم ويان ما إذا كانت 
الحركة والمادة محتاجتين إلى الله أو غير محتاجتين » والثالثة النفس 
وخاودها . نظربة كلامية ميتافزيقية » وأخرى فلكية طبيعية » وثالثة 
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سيكلوجية » هذه هى التقط الثلاث المامة التى تباعد بين آراء أرسطو 
وماجاء نه الإسلام . وفى التعاليم الإسلامية مشكلة النبوة التى لو استطمنا 
أن نفسرها تفسيراً عاميا لأقنا الدين على دعامة عقلية فلسفية . 

)١(‏ مشكلة الأأوهية . لم يمرن أرسطوطاليس عتانة خاصة 
عنشكلة الألوهية » ولم يمتبرها غرضا رئيسيا لفلسفته » وم بدخلها فى 
قوائينه الأخلاقية ولا فى نظمه السياسية . ويظهر أنه نظر أولا إلى 
العام الحسى وبين أسبابه وعلله دون أن يفكر فى قوة خفية تديره . 
وبعد أن استكملت الطبيعة وسائلها واننظمت الأفلاك فى سيرها انتعى 
به الطاف إلى محرك أول أخص خصائصه أنه حرك غيره ولا بتحرك 
هو » هذا اجرك السأكن أو الحرك انما لاقملا هو الإله فى رأه» 
ولا يذكر من صفاته إلا أنه عقل داثم التفكير » وتفكيره منص على 
ذاله . فإذا ما طالبته بتفصيل أ كثر ويان أثمل ألفيت نفسك أمام 
صمت تميق » ذلك لأنه تحرج عن السكلام فى المسائل الدينية ويص رح 
أن الكائنات الأزلية الباقية » وإن تكن رفيعة مقدسة» ليست معروفة 
إلا بقدر صئيل . وليته وقف عند هذا المد » بل جاوزه إلى ترديد 
أقوال وآراء #ؤذن بالوحدة والتعدد مما ؛ فيقول نارة : « إن وحدة 
نظام العالم تستلزم وحدة سببه الفأ » » ويقرر فى مقام آخر أن لكل 
فلك عركاً خاصا لا ختلف كثيراً عن ارك الأول والإله الأعظم 1 
ففكرة الألوهية عنده غامضة وغير متمشية مع مذهبه » ولا تشغل 
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حيزاً واضصاً فى فلسفته . وهی من غير شك مختلفة اختلافا كييراً عن 
العقيدة الإسلامية ." لذلك اضطر فلاسفة الإسلام أن يصوغوها فى 
قالب جديد يتفق مع أصول دينهم ؛ فبينوا حقيقة البارى" وشرحوها 
شرا لا مدع مالا للبس أو رية » وأثبتوا أنه الموجود الأول 
والسبب الحقيق لسائر الموجودات > وأنه منزه عن الشربك والنظير 
والثيل والضد » وأنه الاله الواحد الى القادر العليم الحتكيم السميع 
انين وردّدوا مع أرسطوطاليس قوله إنه عاقل ومعقول ا 
ولكنهم نوا عنه التعدد بكل معانيه . وإذا كان الله واحداً فإنا 
لا نستطيع أن تتصور له صفات خارج الذات 2 بل هو عام حى یع 
قادر ناته فليس يحتاج فى أن ب إلى ذات أخرى يستفيد بها 
الفضيلة خارجة عن ذاله » ولا فى أن يكون معلوماً إلى ذات أخرى 
تله » بل هو مكتف يجوهره فى أن يكلم وبمل » ولیس عامه بذاله 
شيا سوى جوهره » . ففلاسفة الإسلام بلتقون مع المستزلة فى هذه 
النقطة » كا التقوا ممهم فى نقط أخرى . فهم يقولون جيماً بوحدة 
الذات وإلغاء الصفات الخارجة عنها ؛ لذلك عارض الأشاعرة 
الفريقين على السواء . ومبما يكن من أعى هذه المعارضة فواضح الآن 
أن فكرة الألوهية لدى الفلاسفة عزج من التعاليم الإسلامية 
والآراء الأرسطية . 

(؟) قدم المأم ونظرية العقول العشرة : وفى شىء من التوسط 
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شبيه عا تقدم حاول هؤلاء الفلاسفة أن حاوا مشكلة أخرى مترتبة 
على السابقة» ألا وهى الصلة بين الله ومخاوقاته . ذلك أن أرسطو طاليس 
- وقد قال بقدم الادة والحركة ‏ ل بدع لله را فى هذا الما » فإن 
لمادة القدعة بذانها ليست فى حاجة إلى موجد يوجدها » وال ركه الأزلية 
مستفنية عن غيرها . نعم إنه يسمى الإله امحرك الأول » وممنى هذا أنه 
علة فاعلية » ولكنه يعود فيقول إنه محرك ساكن » وكل ما هنالك أن 
العام تمه إليه فى حركته ؛ فهو غرض وغاءة فقط » ولیس تأثيره فى 
العم بأكثر من تأثير الثثال اميل فى نفس المسجب به . وإله هذا 
شأنه ينناف مع ما يصرح به القرآن من أن الله خالق كل شیء » فلا 
المادة ولا العام بتصور لما وجود دونه » والتغيرات الكونية على 
اختلافها ترجع إليه . إزاء هذا التناقض الواضح لأ الفلاسفة إلى حل 
وسط » فتالوا إن المادة مخاوقة وقدعة » خلقها الله بفيض من عنده أزلا 
وتعهدها بعنارته ورعابته فما بعد . والمراد بالفيض أن الله وهو عقل 
محض وتفكير مستمر قد صدر عنه المقل الأول كا بصدر الضوء عن 
الشمس » وعن العقل الأول صدر العقل الثانى وهكذا إلى العقل 
الماشر . وهذه امقول سرتبة رتيا 'ننازليا فأسماها المقل الأول 
وأدناها المقل العاشر » وهى موزعة على الأفلاك الختلفة لقّدها بالمركة 
ونحقق فبا النظام ؛ وتختص العقل العاشر أو العقل الفعال بالعالم 


الأرضى » وعنه صدرت المادة التى هى مخاوقة وقدعة فى أن واحد . 
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والكون أشبه ما يكون عملكة عظمى على رأسها اماک الأعظم » 
0 مع ,يصدرون عن إرادته وحققون أحرء . وعلى هذا ففلاسفة 
الإسلام شتو ن الخلق الذى جاء به القران وإنكانوا يصورونه بصورة 
عقلية روحية » ويسامون مع أرسطوطاليس يقدم العام وإن اعترفوا 
أنه صادر عن الله وأن له علة أوجدته ؛ وم بهذا يعتنقون نظربة الصدور 
(الفيض) الأفلوطينية ليحتقوا فكرة الملق الإسلامية » ولو على 
صورة معنوة . 

() خاود الروح : نمل أن القول مخاود النفس هام من الناحية 
الديئية » فإن من يتكره .هدم المستولية فى ركن من أركانها ويقفى 
على غابة الأخلاق والقوانين والشرائع . وأرسطوطاليس لا بتكم فى 
هذا ا ملوضورع إلاعرضاً » وحديثه عنه مهافت متناقض . فيملن أن 
النفس صورة للحم » ويقرر مجانب هذه أن الصورة لا تستطيع البقاء 
بدون المادة » وإذن نطق مذهبه يؤدى إلى هذه النتيجة الحتمة » وهى 
أن فناء الجسم يستازم فناء صورته وهی النفس . ولكئه يذهب فى 
مكان آخر إلى أن العقل بالفعل من طبيعة إلهية وهو باق أزلى لا يعرض 
له الفناء . وما كان فلاسفة الايسلام ليقبلوا أقواله اللؤذنة يإنكار 
الملود » بل استمسكوا بأقواله الأخرى المثبتة له » ونادوا بضرورته 
وازومه کی يكون للثواب والعقاب معنى . وقد نعرض ابن سينا وجه 
خاص لهذه المسألة فى غير ما موضع » وتحدث عنها حديث المؤمن 
مخلود النفس الموقن يبقائها . 
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(4) نظرية النبوة : لاحظنا فما تقدم أنه كلا اصطدم رأى 
أرسطوطاليس بأصل دينى مال الفلاسفة المسامون نحو تعاليم الاين 
أو فسروها تفسيراً بنطبق مع ما ذهب إليه فيلسوف الإغرريق . 
والآن نتتقل إلى نظرية النبوة التى هى عماد الدبن وأساسه » فإن قيمة 
الإسلام وكل دين ماوى موقوفة على التسليم بالوحى وقبوله عقلا » 
وأن من بتكر الوحى أو يستبعد حصوله يطعن الدين فى ركنه الأول 
وعماده التين . لهذا لأ الفلاسفة إلى إدعام النبوة على قواعد فلسفية 
وسيكلوجية » وأئبتوا أن الإلمامات الفية التى يصل إلا الأتبياء 
بست إلاضربا سامياً من الماومات الإنسانية . واعماداً على بحث 
قديم لأرسطوطاليس ف الأحكام أمكنهم أن يصوغوا نظرية جديدة. 
فى الوحى والإلهام » تمد أم محاولة قاموا مها للتوفيق بين الفلسفة 
والدين . وملخصها أن التجرءة والبرهان يشهدان بأن النفس الإنسانية 
تستطيع الوقوف على الجهول أثناء النوم » فليس ببعيد علها أن 
تكشفه فى حال اليقظة » فأما التجرءة والسماع فيقرران أن أشخاصاً 
كثيرين تنبأوا بالستقبل بواسطة أحلاميم ؛ وأماعقلا تحن نسم بأن 
الأحداث الماضية والحاضرة والستقبلة مثبتة فى الما العلوى ومقيدة 
فى اوح محفوظ » فإذا استطاعت النفوس البشرية الصعود إلى هذا 
العام والوقوف على هذا اللوح عرفت ما فيه وتنيأت بالنيب . وهناك 
أشخاص يدركون هذا أثناء النوم عن طريق يهم فيحامون بأشياء 
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كأنها حقائق ماموسة » وآخرون عظمت تفوسهم وقويت مخيلهم » 
فأدركوا ما فى عام الغيب فى حال اليقظة » كا يدركونه أثناء النوم » 
وهؤلاء م الأنبياء الواصاون إلى مرتبة النور والعرفان . فبواسطة 
غيلهم إستطيعون اال بالمقل القمال انی إينقاون عنه الحقائق 
العاوية والأواص الإلهية . وميزة النى الأولى أن تتوفر لده عخيلة قو بة 
تمكنه من الاتصال بالعالم الملوى أثناء الققظة وف حال النوم . ومهذه 
الغيلة بصل إلى ما يصل إليه من إدراكات وحقائق نظهر على صورة 
الوحى أو الرؤيا الصادقة » ولیس الوحى ثىء آخر سوى فيض من الله 
عن طريق العقل الفّال . 

هذه هی نظربة النبوة التى تمتمد على أساس من عل النفس 
الأرسطى وترتبط ارتباطا وثيقاً بعالم الاسلام . فإن المقل الفال 
الذى هو مصدر الكشف والإلمام فى نظر الفلاسفة أشبه ما يكون 
بالك الموكل بالوحى الذى جاء به الإسلام :كل منهما واسطة بين العبد 
وربه وصلة بين الله ونبيه » واللهم الأول والموحى الحقيق هو الله 
وحده . وبهذا أمكن أن منح الوحى والإلهام دعامة فلسفية » وأن 
رشبت لمتكريهما أنهما يتفقان مع مبادى" العقل ويكونان شعبة من 
شعب عل النفس . وقد قدر هذه النظرية جاح لدى كثيرين من 
مفکری القرون الوسطى بين هود ومسيحيين » فوسى بن ميمون 
.بعرضها على صورة شبهة كل الشبه عا رأًبناه لدى الفلاسفة المسابين» 
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وألبير توس الكبير يحللها حليلا سيكلوجيا يتفق مع التحليل السابق . 
بل لقد جاوزت القرون الوسطى وظهرت ما ثار فى التاريم الحدديث » 
فأسبينوزا ,قرر أن النبوة لا تتطلب شرطا آخر سوى أن يكون 
الأنبياء ذوى مخيلة نشيطة متدمة . 

ح - ع وتقدير :لم يكن فلاسفة الإسلام من أول الناس 
محاولة للتوفيق بين الفلسفة والدين » فإن الإغبق احتفظوا من قدم 
كان للدين فى مذاهبهم الفلسفية . ولمدرسة الإسكندرة خاصة عناءة 
كبيرة هذا الموضوع » وكثيراً ما بت أفلوطين أن الأفكار الديفية 
لا تتعارض مع الأراء الفلسفية . إلا أن المسامين برهنوا فى هذا الممار 
على مقدرة ومهارة لم يسبقوا إلهما . ول كان رجال الكنيسة قبلهم 
قد أدخلوا بعض امبادى*" الرواقية والأفاوطينية فى تالمهم ؛ فإنهم لم 
نبحوا ف أن بكونوا من ذلك مني صالخا متناسق الأجزاء . ولا 
أدل على هذا من أن الفلاسفة المسيحيين فى القرن الثالت عشر عادوا 
فتامذوا للعرب وأخذوا عنهم_كثيراً من وسائل التوفيق بن الفلسفة 
والدين ؛ وعن طريق هؤلاء الفلاسفة نقل فى أغلب الظن قدر من 
الأفكار الإسلامية إلى الما الحديث . 

بلرثم من رغبة فلاسفة الإسلام الأ كيدة فى التوفيق بين درنهم 
وفلسفتهم وتجاحهم فى ذلك نجاحا لا بأس به فإن حاولهم هذه جرتت 
عليهم اعتراضا ت كثيرة » والحاول الوستطى عرضة للنقد داعا م نكل 
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جائب » والموفقون بين الدين والفلسفة مضطرون لأن يصوروا بعض 
التعايم الدينية "نصوبراً بعد قليلا أ وكثيراً عن الصورة الأُورة . لذلك 
جد الغزالى ومن جاراه صعوية فى الرد علهم وببان أنهم حادوا عن 
الأصول الثابتة » وضرب الفلسفة ضربة لم تتم لحا بمدها قاعة وإن 
تكن فرّت إلى بلاد الأندلس باحثة عن أنصار وأتباع آخرين . ولعلنا 
لاحظنا بعد العرض السابق السريع أن التفكير الفلسى لم بزدهس فى 
العام الإسلاى إلا نحو مائتى سنة بالمشرق أنناء القرن الرابع واخامس » 
ونحو مائة أخرئ أئناء القرن السادس بالغرب » ولو قدر له أن بعس 
حرا طليقا أكثر من هذه لرأينا فيه مرات أنضج من التى وصلتنا 
ولامتدت دائرته واتسع عاله . بيد أن بعض الآراء الفلسفية التى مز 
أصعامها عن نصرتها نفذت إلى مدارس المتكلمين والصوفية فأثرت فا 
تأثيرا بالا وقدرت لمأ فا حيأة جديدة . 


اباب الال 
الفلسفة الحديثة 
هد 

قضت الإنسانية تسعة قرون | يزيد مرددة للدراسات 
اليونانية ومشيدة بذكرها ء وبذلت جهداً عظما أثناء القرون الوسعطى 
فى تفهمها » فتر جما إلى اللائينية أو العربية » ثم علقت عليها وشرحها 
أو اختصرتها وهذيها » وقد بجحت نجاح كيرا فى 'تقسم هذا 
الثراث العظيم وترتيبه وتبوبيه . وكان جل ها أن وفق ينه وبين 
دينها وأن تبعد عنه النواحى التى قد تتعارض مع معتقدامأ . ولم يعنها 
أن تبشّكر وتخترع بقدر ما عنيت بالأخذ عن السلف والتأثر به . حقا 
إنا جد لدى بعض أطباء المرب وفلكيهم ملاحظات وتجارب لم 
مخطر يبال جالينوس وبطليموس »کا نصادف لدی بعض لاهو تی 
اللانينيين وفلاسفنهم آراء م يذهب إلا أفلاطون وأرسطوطاليس . 
غير أن رجال القرون الوسطى جيما اعتدّوا بالثقافة اليونانية اعندادا 
کیا وبنواعليها معطم أبحائهم العقلية . ولاغراءة ف أن حا کی 
اللاحق السابق ويسير على سنته » وكا بقولون : « لولم يكرر الكلام 
النفد» إا العيب كل الميب فى أن يتعبد بأقواله ويسير وراءها سيرا 
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أعمى ومخضع لما خضوعا ذليلا . وقد وصل الأمى يعض مفكرى 
القرون الوسطى أن ساروا هذا السير وخضعوا ذلك الحضوع » 
فأصبحت الثقافة اليونائية فى نظرم فوق النقد وعنأى عن الاعتراض . 
وكان لأرسطوطاليس بوجه خاص سلطان عظم فى الغرب منذ أقبات 
الكنيسة على ارائه واعتتقتها » فكانت تعد كل مخالف لما عاصياً 
أ وكافراً . وذا أضى العقل الإنساتى خاضماً لسلطتين كيير”ين : روحية 
وعقلية » وإن شنّت فقل دينية وفلسفية . 

استعبدت هانان السلطتان الغرب زمنا » فأغلقتا أمامه أواب 
البحث وضنيقتا حدود الدراسة والنظر . ونصب رجال الدين أنفسهم 
رقباء على المركات العامية والتفكير بكل أنواعه » خرّموا بعضه 
وأباحوا ابض الآخر » وطاردوا أقواما وعذبوا آخرين . وماأن 
زاد هذا الضغط عن حده حتى اقاب إلى ضده » والاستمباد القاس 
طريق إلى الحزية . وعلى هذا بدأ الغرييون بتحررون من قيودم 
ومخرجون على السلطتين الأنقتى الذكر منادين بالإصلاح الدينى 
والأخذ بوسائل التقدم العامى . ونهضوا مهوضا عظيا وخطوا 
خطوات فسيحة فى ميادين الآدب والفن والمل . والهضة فى أبسط 
ممانها ثورة على القدم ترى إلى كسر أغلاله » وإ كال ما فيه من تقص 
وإصلاح مافيه من عيب . إلا أن الفكر ألناء الثورات لا ينتج إنتائها 
كاملا ولا یوی ثماراً ناضجة » فلا بد له من مرحلة هدوء مختمر فنها 
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الآراء ينمو النرس السايق . والثورة التى لا يمقما استقرار وطما نين 
طائشة ولا نتيجة لما » والماعات الدأمة التقلب مقضى علها بالفشل 
والفناء . وقد قضت أو ريا قر نین كاملين فى ورتا الفكربة » أو بعبارة 
أخرى نهضتها » ثم انتقلت إلى مرحلة تفكير هادى” مطرد ھی بدء 
الفلسفة الحديثة . ويمكننا أن تقول بوجه عام إن دراسات القرون 
الوسطى اثبت فى القرن الرابع عشر » وأعقها عصر النهضة الذى 
دام طوال القرنين المامس عشر والسادس عشر » ثم أن القرن 
السابع عشر بالفلسفة الحديثة التى شقت طريقها إلينا سائرة فى سبل 
التقدم والتجاح . 

ليست هذه الفلسفة بالحديثة زمنا غسب » بل هى حديثة أيضا 
فى خصائصها ومميزانها وطرقها ومناهجها » وطائفة غير قليلة من أبحائها 
وموضوعاتها . فرفض رجالما ذلك النسليم الأعمى والانقياد الطلق 
الى اشتهر به المدرسيون » ودعوا إلى تىء من الشك والرية 
وحَكّموا المقل فى الأمور الختافة . وتخلصوا من سلطتى رجال 
الكنيسة وأرسطوطاليس فى آن وإحد » ففصلوا الدين عن الفلسفة 
کی بتسنی م أن يبحثوا فى طلاقة وأن يشكروا فى جرأة وحرية » 
ووضعوا النظريات الأرسطية مومع النقد ورعأ قسوافى الحم عليها 
ولم.بنصفوا فى تقديرها » وأنزلوها عن مستواها وأتكروا مافها من 
حقيقة أو صواب . وأحاوا مح لكليات أرسطوطاليس ومُثل أفلاطون 
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التى شغلت الباحثين فى الشاريم القدم والتوسط فكرة القانون التى 
أضحت دمامة البحث الملمى الحديث » فنيروا ذلك وجهة العاماء 
و لم سنا جديدة فى اللاحظة والاستقراء . واستبدلوا بالج 
المدلى الأرسطى الهج التقدى الديكارتى > فعدلوا عن تلك المناقشات 
اللفظية والبرهنة القياسية التى أقى فا المدرسيون اعمارم إلى ضرب 
من التقد الفكرى النى ,تتبع الذهن فى حركانه ومحلل أحكامه 
واستنتاجانه وبين العلاقة ببن المحسوس والمعقول » بين العالم اللاری 
والمام التقسى . وبالرتم من حركة العلوم الاستقلالية التى امتاز مها 
التارخ الحديث فإنها بقيت على اتصال وثيق بالدراسات الفلسفية . 
وإذا كان القدانى يمدو العم قطمة من الفلسفة فإن الحدثين أرادوا أن 
عنحوا الفلسفة دقة العلوم وضبطها . فأقاموها على دعام من المج 
الرياضى اليقينى » وأسسوا بنيانها على أركان من التجرءة الصحيحة 
الصادقة . وم بترددوا فى أن يفلسفوا قدراً من المسائل العامية 
ويقترضوا بعض أنحاث العاماء وجار م > کا تشغلوا هذه التجارب 
وتلك الأبحاث » فرسموا لحا ا مناهج الصالحة وأعدوا من أجلها البادى* 
الثابتة التى تقوم علا . وفى اختصار لم بحل استقلال العلوم وتقدمبا 
الطرد دونها والارتباط بالدراسات الفلسفية » بل كان فى نهوضبا 
وتقدمهاما أنهض الفلسفة الحديثة وسار مها إلى الأمام . 

يد أنه لا يفوتنا أن نلاحظ أن هذه الفلسفة » وإن تكن حديكة 
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فى بعض مظاهرها » قدعة فى مظاهر أخرى » ومن العبث أن بظن 
أن التفكير الفلسنى أمخذ فى القرن السابع عشر اتجاها مخالف من جميع 
الوجوه كل الامجاهات السابقة ء وأن هناك انقطاما أُوتباينً ناما بن 
الفلاسفة القداعى والحدثين » فإن هؤلاء الأخير بن بالرغم من معارضتهم 
الشديدة لأرسطوطاليس احتفظوا بقدر كير من آرائه ونظرياته . 
وبارغم من حلمم العنيفة على الفلسفة المدرسية لم يستطيعوا التخلص 
من اثارها » وم فوق هذا مدينون إلى حد بعيد لرجال الهضة وما 
جاءوا به من أفكار جديدة . وديكارت أبو الفلسفة الحدرثة لم مخترعها 
اختراما وم ييتكرها ابتكاراً > فقد بت اليوم أنه سبق إلى كثير من 
أفكاره وتأثر عن عاصروه ومن تقدموه . وييكون مؤسس المج 
التجربى م يعمل شيت فى الواقع إلا أنه جارى النهضة المامية الحديفة 
وصاغها فى قواعد مضبوطة . فن الفلسفة الحديثة إذن أقدار متفاونة 
من الفلسفات التى سبقنها لا فرق بين شرقية وغ ية » عر ية ويونانية» 
مهودة ومسيحية . وواجبنا هنا أن نر بط الحديث بالقديم » وأن نين 
علاقة الأفكار بعضها يعض وتدرجها الواحدة بعد الأخرى . ول 
قاتنا أن تتتبع التقكير الفلسنى الحديث فى كل جزئياته فلن يفوتنا أن 


ونح كيف نشأت أجزاؤه الرئيسية وت وترعرعت . 
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تمر الاعات كالأفراد عراحل خود وكسل وضعف وتدهور » 
فينضب فما ممن التفكير أو يكاد » وبتضاءل الإنتاج المادى والعقلى 
أو بنعدم . وكأن المقل الإنساتى بسد أن يدعم حضارة ماعاما وملا 
ويبذل جهوداً عظها بحس بشىء من التعب والإعياء فيحتاج إلى 
الراحة ليستجم ويسترد القوة والنشاط » وهكذا دواليك صعود 
وهبوط ورفعة وضعة ونبضة واحطاط . وفى ناريخ الإنسانية نبضات 
كثيرة مختلفة الألوان ومتباينة المظاهى » غير أنه ليس هناك شك فى 
أن النبضة الأوريبة الحديثة من أوسمها الا وأعظمها أثراً ‏ ولاغرو 
فعى لبضة أمة فى أم وبقظة شمب فى شموب . فألت بأطراف 
المياة المأدة والروحية والجسمية والعقلية » وأخذت تقومبا واتعدلها 
وتنفخ فہا من روحها وترسل علہا أشعة من وها » ودون أن 
تحدث عن آثارها السياسية والاجماعية نكت بأن ذشير إلى بض 
مظاهرها الأدبية والفنية والعامية والدينية . 

اررض اربيز : 

لقد انحطت الآداب اللانينية فى أخريات القرون الوسطى 
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اطاط عظها » وأصيبت بم وجود بلنا النابةء فتمقدت الأساليب 
وناق نطاق التفكير » وأضى الأدب جافا قيلا خاليا م نكل وسائل 
التشويق والإمتاع » وقد أدرك هذا فى وضوح بعض رجال القرن 
الرابع عشر » وعلى رأسهم الشاعران الإبطاليان المشهوران دائتى 
Dante 1265 - 1321)‏ ( وترارك )1374 - 1304 .(Pétrarque‏ 
فأخذوا محطمون قيود الأدب القياسية ويبعدونه عن التعقيد والنىوض 
المبتذلين » ويصفون به مظاهى الياة العامة فى لغة سهلة أو دارجة 
أحيانا . ويعد بترارك وجه خاص أول أسائذة الأدب (ائنمة 1u‏ 
الذين وضعوا الحجر الأساسى فى بناء الهضة الأورية الحدثة » ورفموا 
الصوت جهرة منادين بالتجديد والإصلاح . ولك يغذوا دم 
بغذاء صالح عادوا إلى الآداب القدعة وبعثوها من مرقدها » فنادوا 
بعلم اليونانية بل والعربية وبعض اللغات الشرقية الاخرى » ولشروا 
بعض الغلفات الرومانية النفيسة » أمثال رسائل شيشرون وسنكا » 
وترجموا بمض الكتب اليونانية » التى امتازت الها وروعتها » 
كالإلياذة والأوذيسا ومحاورات أفلاطون . وف ثنابا الأدب أخذوا 
بدرسون كل شىء من سياسة واجتماع وعلم وفن ودين وفلسفة » ولا 
نكون مبالنين إذا قلنا إنهم مهدوا لكل المركات القكرية الأوربية 
التى ظهرت فى القرئين المامس عشر والسادس عشر . ولاغرابة فى 
أن يكون الأدب نقطة البدء ومبعث النهوض الغربى » فهو مدرسة 


إحياء الملوم والآداب 1A۳‏ 
الشعب الأولى التى تقود الخاصة إلى الأمحاث الدقيقة ؛ والنبضات 
الأدية كانت ولا تزال مقدمة للنهضات المامية ومبيئة لها . 


اررض القليز : 

وقد صاحب هذه النهضة الأدبية نبضة أخرى فنية » وما الأدب 
إلا جزء من الفن أو إن شت هو الفن الناطق » فى حين أن النحت 
والنقش والتصو بر ثل الفن الصامت . وإذا كان فن القرون الوسطى 
الناطق قد أساء التعبير عن عواطف الناس ومشاعىم » فإن قا 
الصامت لم يكن أ كثر توفيقاً . ذلك لأنه كان مقصوراً على بعض 
الطقوس والمفلات الدينية دون أرنف ربع بالطبيعة وآناتها أو مير 
المياة العامة ومظاهرها أدنى اهتام . فلم بر فنانى عصر الهضة بدا 
من أن يمودوا به إلى ما كان عليه الفن القديم من السهولة والبعد عن 
التعقيد وحنب الميال الفرط » والقرب من الحقيقة الواقمة قدر 
الإمكان » وشاءوا أن يحملوا من النقش والتصوير أداة تخا 
عامى فهمها ایم . وفى مقدمة هؤلاء الفنانين شخصيات ثلاث 
متعاصرة حظيت بها أوربا فى القرن السادس عشر » وكان فى تماصرها 
وتنافسها ما خطا بالفن خطوات فسيحة . ونمنى بها ليونارد الفنسى 
(Léonard de Vinci 1452-1519)‏ ورفائيل )1483-1520 (Raphaël‏ 
وميكيلئج (1475-1564 وه امطعناة) الذين خلفوا أروع التحف 


£ دروس فى تاريخ الفلسفة 

الفنية وأقومهاء ولا تزال التاحف الأوربية حتى اليوم تتباهى عا حو به 
من غار عبقرلتهم . 

از امار : 

لم تسكن المضة الأدية الفنية الآنفة الذكر عمزل عن نهضة 
أخرى عامية غذتها وأفسحت لما السبيل » بل لقد كان بين الأدباء 
والفنانين أنفسهم علماء قاموا ببعض التحارب واللاحظات . وأضت 
الطبيعة شغل الأب والفنان والما) على حد سواء » كل بريد التعبير 
عنها وتحديد معالها على طريقته الخاصة » وإذا كان هناك شىء عز 
رجال عصر النهضة بوجه عام فهو تزعتهم الطبيعية البالفة حدها . 
وعل هذا العصر » وإن يكن خرافيا أول نشأته » لم يلبث أن حول 
إلى أحاث محكة دقيقة » فقد كارن مختلطا بالسحر والشعوذة 
والمرافة والتنجيم » إلا أنه فى جلته يرى إلى التجديد والتخلص من 
الاغلال القدعة . لخاول البعض إصلاح طب جالينوس وابن سينا 
على ضوء التجرية واللاحظة » وكان من تائم هذا أن أنشأ فيسال 
e 1514-1564‏ عل تشريح الأعضاء » وأن اهتدى هری 
(1578-1658 رHarve)‏ إلى الدورة الدمو 5 اتی قلبت الطب القديم 
رأ على عقب . وحاول بعض آخر تقديم فلك أرسطوطاليس 
وبطلیموس » فأحدث کو ركوس (1473-1543 م0 ) 


إحياء العلوم والآداب 1۸8 
ثورته الشهورة بلعتباره الأرض ك وكا مرن كواب امجموعة 
الشمسية » وكشف جاليليو ( 1642 - 1564 ءانا ) قوانين سقو ط 
الأجسام وبرهن على حركة الأرض بأدلة عامية متينة » واهتدى كيبار 
( 1630 - 1571 erاKep‏ ) إلى قوانين ح رکه الكو اكب ومبد لنظرة 
الجذب العام . ولم تكن العلوم الرياضية أقل حظا من الماوم الطبيعية » 
فاستخدمت فى الدراسات الفلكية ؛ وواضح كثير من مبادى” الهندسة 
وال مير » وتنبه بعض الرياضيين إلى أنه عكن تطبيق الأخير على الأول » 
وهذا هو التطبيق الذى حققه كارت فها بعد وعد من أن آثاره ف 
الناحية الرياضية . وإلى جانب هذه الحركة التعلقة بموضوع الم 
ونظرياته جد انجاه) آخر برى إلى تحديد مناهجه وتهذيها . فأدرك 
الباحثون ما للملاحظة والتجرءة من أثر فى استنباط المقائق العامية » 
ودعوا إلى استخدام الحواس استخداماً صميحاً ولم برفضوا مموتها 
بالأجهزة والآلات کی تنفد إلى صميم الأشياء . وفاضلوا بين البرهنة 
القياسية والاستقراء ملاحظين أن الثانى هو سبيل الوصول إلى المعرفة 
وأكتساب المعاومات فى حين أن الأولى إا تقوم على حقائق معروفة 
من قبل . وبذلك الوا بكثير من أصول المج التجربى الذى وقف 
عليه يكون جل مجهوده . وها هو ذا ليونارد الفنسى الفنان الشار إليه 
آنا بعلن قبله نحو مسين سنة « أن التجرية هى ترجان الطبيعة 
الوحيد » يحب استشارتها واتنويعها على ألف صورة إلى أن نستخلص 


كما دروس فى تار القلسفة 


القوانين العامة » . ويقرر كبنيلا 16397 -1568 (Campanella‏ 
أن التالم هو ذلك الكتاب الذى نقرأ فيه الحقائق الناصعة» أما الكتب 
الإنسانية فعى مملوءة بالا كاذيب والأخطاء . وعلى الخلة نمضت العاوم 
فى هذا العصر مبوصا أقل ما يقال عنه أنه أول دعامة للتقدم الامى 
والفلسن الحديث . ولیس بعزيز علينا أن جحد فى أحاث رجاله ولو على 
صورة مشوهة كثيراً من الأفكار التى وها الفلاسفة والعاماء 


الحدثون وهذيوها . 


الوصمزع الريى : 

وإذاكان التجديد والإصلاح قد امتدا إلى الملم والفن والأدب 
فلن بقصرا عن الوصول إلى الطقوس والشعائر الدينية وهى من المياة 
العامة فى الصميم . ولاسها ورجال الدين قم هيأوا لغيرم الفرصة 
أن ينقدوم » فقد ساء ساوك كثيرين منهم وشناوا بالال وچمه من 
الميرات والضياع الكثيرة الحبوسة عليهم عن إصلاح الجتمع وتبذييه» 
وتدخلوا فى الشؤون السياسية تدخلا كثيراً ما جر عم السخغط 
والتقمة > وأدخاوا فى تالمهم عناصر أجنبية بين مهودية وونانية 
لا عت إلى السيحية بصلة . ولقد أحسوا م .هذا التقص من قديم دون 
أن تحرءوا على تلافيه » ولا أدل على هذا من أن مصلحى عصر انهضة 
3 أغليهم کاو | قساوسة ورهبانا شجمهم التجديد العام فبا يظهر على أن 


إحياء العلوم والآداب بها 

غاص وا فى هذا السبيل . فإن المقول فى القرن السادس عشروقى جو 
النبضة العامية والأدبية كانت أ كثر استعداداً لمناقشة المسائل الدينية 
فى حربة وطلاقة . وقد تزعم هذه الحركة الإصلاحية الراهب الألماتى 
مارتن لوثر (1483-1546 Martin Luther‏ الذى ثار مد صكوك 
الغفران وييعها » وحمل على الكنيسة وسلطانها ونادى نحربة الفرد 
واستقلاله وقدرته على أن بتصل بريه مباشرة دون حاجة إلى وساطة 
راهب أو قسيس » خصوصاً والإنجيل بمد ترجته إلى الاغات الأوربية 
الحديثة أصبح فى متناول ابيع .وم تبث حركته أن امتدت إلى كثير 
من البإدان الأوربية » والتف حوله جاعة البروتستنتيين أو العتجين 
الذين اتفصلوا عن الكنيسة الكاوليكية وكونوا مذهباً جديداً 
لازال سائداً إلى الآن فى ألما نيا وسويسرا والسويد والترويج وإتجلتره 
وهوانده . وكان للإصلاح الدرنى آثار سياسية واجتماعية خطيرة » 
كا أثار طائفة من الأحاث والمشا كل الفلسفية التى لم تكن خطر 
بالبال من قبل . 

عوامل ال وه : 

لم هذه المضات السابقة عفواً » وإغا كانت نتيجة مؤثرات 
كثيرة وظروف مختافة تكتق بأن نشير إلى أعمها : 

)١(‏ بظهر أنها ترجع فى جزء كبير منها إلى تلك ال ركه العلمية 


AA‏ دروس ف تار الفلسقة 

الفلسفية التى أثارها السامون فى الغرب أثمناء القر نين الثالث عشر 
والرابع عشر بواسطة ما ترج من كتتهم إلى اللانينية . فإن هذه 
الكتب وجهت أنظار السيحيين نحو الدراسات القدعة وحبيتهم 
فہا . وبالرنم من معأرضتهم لفلاسفة الإسلام وعامائه تنامذوا لهم فى 
موضوعات حكثيرة وتأثروا مهم فى نواح مختلفة . فروجر يكون 
)Roger Bacon 1214-1294‏ الذى يشترك مع ف رسيس تكو 
الشهور فى جنسيته واسمه ودعوته إلى التجرية واللاحظة واعتداده 
ما اعتداداً فاق أهل زمانه » والذنى صرح بأن الحضارة اليونائية هى 
شباب العالم؛ واهتدى إلى خترعات أعانت على تقدم العم والصناعة » 
نمل من الموارد العريية وأفاد من ثقافة الأندلس العامية . وجيوم 
الأكانى :1270-1347 Guu 4" 0e2‏ الذى اطرح بعض 
الأفكار الدرسية ودما إلى شىء من الإصلاح الدنى قبل اور بنحو 
قر نين قرأ كتب المرب وأخذ عنهم . وليس غرييا أن تكون إبطاليا 
مسقط رأس اهضة الأورية المدرشة وفها أنشئت جاممتا بولونيا 
وبادوا اللتان كانت تتدارس فيهما تمالم ابن رشد إلى أوائل القرن 
السابع عشر . فدقع المرب إذن اللانينيين إلى الدراسة ورغبوم فى 
البحث عن الثقافات القدعة . 

(۲) انهم إلى ما تقدم هجرة بعض عاماء القسطنطينية على ر 
قتع الأتراك لحا سنة ٠٠١١‏ إلى إيطاليا وغيرها من دول الثمال . خبيوا 


إحياء الملوم والآداب كمد 

اللاتينيين فى اليونانية وساعدوم على تمامها » وحملوا إلهم نصوماً 
وعخطوطات لم تكن معروفة من قبل . وأحدثوا فى فلورنسا بوجه 
خاص حركة عامية عظيمة » وكانوا طلائع عصر جديد وحيأة جديدة ١‏ 
ولعل أم آثار هذه الحركة أمران : حرية فى الرأى وحب للطبيعة . 
فإن موازئة أفكار السابقين ومقابلة بعضها يعض مكنت الباحثين 
من أن بتخلصوا من سلطانهم وينقدوم ويردوا عليهم متى وجدوا إلى 
ذلك سبيلا ؛ هذا إلى أن الثقافة اليونانية فى مظاهرها المختافة الفنية 
والعامية والفلسفية غرست ف القاوب حب الطبيعة والتعلق بها . 

() ليس هناك شك فى أن هذا الايحاه الجديد حو الطبيعة 
وأسرارها كان عاملا قويا من عوامل النهضة الحدثة . وقد ماه 
كش فكرستو ف كومبوس لأمربكا وما توصل إليه العلماء والصناع 
من مخترعات حديثة كالجهر والبارود والبوصلة البحرءة وفن الطباعة » 
فإن هذه الخترعات زادت الناس رقي بأن الطبيعة مملوءة بالآيات 
والمجزات » وكل واجبنا أن ندرسها ونبحث عن دخائلها . ولا حى 
أنها من جهة أخر ىكانت بذاتهأ أداة صالة من أدوات الهوض الغربى 
الحديث » وللطباعة خاصة أثر عظيم ف نشر الثقافة ولم فى حار 
أوريا المختلفة . 

( 4 ) لقد أشرنا من قبل إلى ما كان لرجال الدين من سلطان على 
الدراسة والأحاث المقلية » فلكى يتحر العم ماما كان لابد له أن 


ل دروس ف ارخ الفلسغة 

مخرج من الأدبرة والكنائس . فأنثى' فى القرن اللهامس عشر 
أكادمية فى فلورنسا وأخرى ف البندقية لتدرس فما العلوم طليقة 
بعيدة عن تفوذ القساوسة وسلطانهم . وف القرن التالى أسس فرانسوا 
الأول الكوليج دى فرانس فى باريس لتساعد على نهضة العلوم 
الإنسانية وتنميتها . وقد أدت هذه المؤسسات أماتتها وساهمت فى 
البضة الأورية الحديثة بقسط كبير . وف اختصار « بدا المضة 
الفنكرية فى أوربا إلا بعد أن انتقل العم من الأديرة إلى الجاممات » 
وأن حطمت العلومٌ الإسلامية والأ كار اليونانية والاستقلال الصناعى 
ساطان الكنيسة » . 


ارركجاهات الما الاق : 

لا نستطيع أن تقول إن هذا المصر الذى تتحدث عنه يشتمل على 
نهضة فلسفية حقيقية شبهة بتاك النهضات العامية والفنية والأدبية النى 
أشرنا إلها من قبل . فإن الفلسفة المدرسية امتدت إلى أوائل القرن 
السابع عشر » والشتناون بالفلسقة فى أغلبهم مقلدون برددون لدرامات 
القدعة ويتعصبون لما » وكان الفلسفة كانت فى حاجة إلى زمن أطول 
تنضج فيه الأحاث العامية الجديدة . بيد أنا نلاحظ لدى فلاسفة عصر 
النبضة ظاهيتين هامتين : أولاها روح تقد شبمة بتلك الروح التى 
لاحظناها عند العاماء والأدباء » وثانيتهما بعث لمدارس اليونانية 


إحياء العلوم والآداب 4۱ 
القدعة وتمصب لما ومعارضة بعضها يبعض . فترى بعض الباحثين 
أفلاطو نين وأرسطيين ورواقيين وشكا كا حا كون المدارس القدعة 
وبدافعون عنها . ولمل أوضح شىء فى تاريخ الفلسفة فى هذا العصر 
هو تلك المزية الدرسية التى بلنت حدما » فؤيدو الأفلاطونية 
يجمعون مخلفاتها ويشرحون نظرياتها » وبردون على خص وما » 
وهكذا يفمل أنصار المدارس الأخرى . وف أخريات عصر النبصة 
فقط نانح نزعة جديدة نحو ابجع والتوفيق بن الآراء الختلفة رما 
كانت رد فمل لهذا التزاع الحزبى . وکر مثل لما جیوردانو رونو 
Bruno 1550-1600(‏ ونول:ه01©) الذى حبذ الاخذ عن ا بيقوروس 
وأفلاطون وسقراط واتجزاجوراس وهيراقليطس » ول بر عدرًا له إلا 
أرسطوطاليس الطامح الذى أراد أن ينتقص نظريات الفلاسفة 
الآخرين ومناهجهم . وسنل مام سرب الا جاهات الفلسفية الرئيسية 
فى هذا العصر . 

١‏ - الشعبة الأفلاطونية : بحن نمل أن الفلسفة الأفلاطونية 
عرفت كيف تتانى مع التعاليم اللسيحية منذ القرون الأولى اميلاد » 
ولكنها تنوسيت زم طويلا سب نفوذ أرسطوطاليس الزاكٌ وقلة 
المضادر عنها . فشاء رجال عصر النهضة أن يعودوا إلما مرة أخرى + 
لأنها ست ےک بدت لآباء الكنسة الأول أقرب إلى الدين وألصق. 
تالم السيح : وقد نقل عاماء القسطنطينية معهم طائفة من مؤلفات 


AY‏ دروس فى اريم الفلسفة 
أفلاطون كانت دعامة المركة الجديدة . فأسس كوزعو الدتشى 
di Medici 1389-1464(‏ مسننوم0) فى فاورنسا الأكادية 
الأفلاطونية سنة ٠٠٠١‏ ء وقام رئيسها الأول مارسل فيسان 
(1433-1499 صضط eاMarsi)‏ بنشر مؤلفات أفلاطون وافلوطين 
معلقاً عليبا ومترجا إياها إلى اللانينية » وقدّم بهذا لرجال عصر النبضة 
أ كر مصدر ف الفلسفة الأفلاطونية . وانتشرت هذه الفلسفة فى 
أنحاء أوربا الأخرى » فرأينا فى ألانيا الكردينال ييكولا الكوسى 
de Cus 1401-1464(‏ یاه برفض أغلب المبادى” التى قامت 
علها طببعة أرسطوطاليس » ويعلن قبل کو رنیکوس ودیکارت أن 
الأرض متحركة وليست مركز العام » وأن الرياضيات هى المثل الأعلى 
لملم . وعارض راموس (1515-1572 05ه8) فى فرنسا منطق 
أرسطوطاليس ليحل عله منطقاً آخر أبسط وأوضح منه قد استمد 
معطم عناصره من أفلاطون وشيشرون » وتقدم برسالة الحصول على 
لقب الأستاذية عنوانها : «كل ما قال أرسطوطاليس وم » ء ويظهر 
أن معارضته صادفت نجاحاً » إلى حد أن المشائين رفموا أمره إلى 


البرلمان» خرّم عليه فرانسوا الأول التدريس ونشر مؤلفاته لأنه ينقد 
أرسطوطاليس ويرفض أشياء لبت صلاحها وصتها . ولكن هنرى 
الثانى رد إليه حرته » فعاد دیع أفكاره فى فرنسا وألمانيا إلى أن ضاق 
.به أحد المشائين الغلاة ذرعاً وقتله ليلا . 
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ودون أن تعرض لتفاصيل النظريات التى اعتنقها هؤلاء 
الأفلاطونيون يكفينا أن نلاحظ أن أفلاطو نيهم م تسكن خالصة» 
وا كانت مشوية بعناصر أفاوطينية وفيثاغورية ورواقية أحيا 
م يتنه ممتنقوها إلى أصوطا . وكان حمهم الأعظم أن ينوا ال جانب 
الشعرى والدنى فى مؤلفات أفلاطون . فانخذ الأدباء من اهب 
الأفلاطو نى موضوعاً شيقاً جذاباً وصبةوه بصبغة صوفية »وعدّواهذا 
الب مبداً الياة السميدة والدافع إليها . وحاول الفلاسفة التوفيق 
بين التعاليم السيحية والفلسفة الأفلاطونية » وفى بير بسيط يمكن 
أن نصبح آراء أفلاطون دينية » والأفلاطو نيون مسيحبين. فإن شيخ 
الأكادمية ثبت خاود الروح الذى يشكره الشاءون ويسرح بخلق 
المالم الذى قررته الكتب المقدسة . واعتماداً على نظرية الصدور 
الأفاوطينية استطاع بعض هؤلاء الوفقين أن يفسر مشكلة الاق 
سير معنوياً على نحو ما صنع فلاسفة الإسلام من قبل . ول رقف 
39 الاس عند هذا » بل جاوزوه إلى ما هو اعد منه وظنوا ان تمالم 
أفلاطون تمثل ذلك الدين المام النى اشتركت فيه الإنسانية جماء » 
ففيها قدر من المسيحية والهودية وغيرها » وقريبة من كل واحدة من 
هذه الديانات قربا من الأخرى » وم هذا برمون إلى وحدة دينية 
لا ترضى الكاثوليك ولا البروتستنت . ويظهر أن فكرة الوحدة 
تغلبت على هؤلاء الأفلاطونيين ف ىكل شىء » فإلى جانب هذه الوحدة 


٠۴ (‏ س تار الفلسفة) 
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الدينية يحد وحدة أخرى ميتافزيقية كانت أساس الأبحاث 0 
الختلفة » فسكانوا يستقدون أن المالم كله وحدة إهية أ وكا حى 
مبدؤه ومتتهاه . وعلى اجملة لن كانت الفاسفة الأفلاطونية فى هذا 
المصر عارضت حركة الإصلاح الدرنى من بعض تواحيها فإنها أفسحت 
السبيل لانهضة العامية وسايرتها . 

؟ - المشاءون والباذوبون : إلى أوائل القرن الثاتى عشر لم يكن 
المسيحيون يعرفون من أرسطوطاليس إلا بعض مو لفاته المنطقية . وما 
إناتصلوا بالسامينحتى لفتوا أ نظارم إلى أجزاء فلسفتهالأخرى وحببوم 
فى قراءته ودراسته . فقاموا فى النصف الثانى من هذا الةرن بترجمة 
کتبه فى الطبيعة وعلم لنفس والأخلاق وما وراء الطبيعة إلى اللانينية 


عن مصادر ع بية أو ونانية . کا ترجوا اعاتا ابعض عن عقوا عليه 
من العرب » أمثال الكندى والفارانى وان سينا وابن رشد . وفى 
منتصف القرن الثالث عشر وفر فى بارإس كل شرو ح ابن رشد على 
مؤلفات أرسطو طاليس مترجة إلى اللاتينية » اللهم إلا ما اتصل منما 
بللنطق ؛ ونجانب هذه الثروة العظيمة لا جد لدى هؤلاء اللاتيذين 
شي مذ كر عن الفلاسفة اليونائيين الآخرين » فأفلاطون مثلا ما كان 
عر کمن اماه إلا فيدون ومينون . وذلك استطاع أرسطوطاليس 
فى انفراده هذا أن بيط نفوذه على الثقافة اللانينية وحرز مكزلة 


عظمى » وأضحت الفلسفة الدرسية أرسطية فقط تقر يبا منذ القرن 
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الثالك عشر . غير أن فى آراء أرسطو طاليس ما لا تفق والتعاليم 
اة فيو شكر خلق المالم وخلود اروح » ولا يتحدث عن 
اناري وضقاتة دا لان له السيسيوت ع لذلك رايا فا مم 
حاول التوفيق ينه وبين الدين على نحو ما صنع اللسامون» وفرية) آخن 
يعارضه معارضة شديدة . وعلى رأس الموفقين يحي أن ن ذكر ألبير توس 
السكبير والقديستوماسالأً كوي اللذين أشرنا إلمهما منقبل(ص4١١)‏ 

أما المارضون فهم فى أغلمهم من رجال الدين الذين لم قباوا 
فى أوائل القرن الثالث عشر من أرسطوطاليس إلا أصحائه النطقية 
والأخلاقية » وحرتموا قراءة كتبه الطبيمية والميتافيزيقية . ولكنا 
لأ نلبث أن نرى فى منتصف هذا القرن أن دائرة المارف الأرسطية 
كلها ضحت جزءاً من رتام كلية الآداب ( 5ا٣۸‏ 5ھ 4 انعد" 15> 
فى باریس . 

وفى هذه الكلية درست اراء أرسطوطاليس على أنها رة من 
تماز المقل الإنسانى بصرف النظر عن اتفاقها مع الدين أو اختلانها 
معه » فعى وحى الطبيعة الذى اهتدينا إليه عمزل عن وحى السماء . 
وكان لابن رشد أثر كبير فى هذه الدراسة » وعنى إليه مذهس خاض 
ف تأويل الفاسقة الأرسطية وتحليلها قدّرله أن يعمر فى جامعات أوربا 
إلى القرن السايع عشر »وأ عناصره القول يقدم العالم» وفناء النفس 
بفتاء الجسم » وتعاقب الحوادث تماق طبيعياً ضر وريا لا بدع لعنابة الله 
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وحکته محلا فسيح) » واتحاد البشر فى عقل واحد باق أزلى ؛ أمور 
دلاول وهلة متناقضة مع الدين ناقتا صرع) “ومع هذا فإنا رأينا 
بين المسيحيين من أيدها وانتصر لما » إلا أنهم أثاروا داع سخط 
الكنيسة ورجال الدين » فأحرةوا | وأعدم مهم كثيرون . وشا ضاقت 
3 باريس رحاوا إلى باذوا واستمروا طوال القرنين ال حامس عشر 
والسادس عشر برددون ارام ونظرياتهم بارزم ما فما من جراة 
وغالفة » ولمل ذلك راجع إلى أن مجلس الشيوخ ف البندقية وفر علمهم 
ح رة وط نينة لم ححظوا مأ فى أى وسط أور فى آخر »فلا الجزويت 
ولاعام التفتيش وجدت سبيلا إلى مناقشتهم ومعاقتهم . وهؤلاء 
البادويون م أ كبر مى الفاسفة الأرسطية فى عصر النهضة » وقد كانوا 
فى اغلبم إلى انب فاسفتهم أطباء وفلكيين » ولكنهم فى تمص م 
لطبيعة أرسطوطاليس لم ,فسحوا صدورم كثيراً لانظريات الفلكية 
الجديدة » ومن أشهرم منتى (1525 - 1462 221 P0 p01‏ ) 
الدی کان قرر اعتاداً على رطان أن ليس ثمت دليل عقلى 
لإثبات خاود النفس » وأت المجزات أمور استثنائية لا تفق 
والسير الألوف للظواهى الطبيمية . وم فى ججلهم فريق جدل 
وخصومة أ كثر مهم أنصار يحديد وابتكار . ولسنا فى حاجة 
لأن نلاحظ أن الفلسفة الأرسطية التى اعتنقوها كانت مشوبة 
بمناصر أفلوطنية سرت إلهم من المرب أو من بعض المصادر 
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اللاتينية »عم امتزجت بشىء مرن الرواقية فل تس الفلسفة 
الأفلاطونية ولا الأرسطية فى عصر الهضة من امتزاجها بأجزاء من 
الفلسفة الرواقية . 

م - النزعة الرواقية: الواقع أن القرون الوسطى السيحية لم خل 
وما ما من أفشكار رواقية كانت منتشرة فى الجو وحائمة حول التعاليم 
آل عين أن عصر النهضة تى هذه الأفكار وبالغ فبا » وف إحياء 
الثقافة اليونانية ما زاد الناس عنابة مها وبعث الفاسفة الرواقية درن 
مرقدها . وما کان لرجال قرءوا شيشرون وستکا وفاوط رخس أن 
يغفلوا هذه الفلسفة أو يحبلوا أخبارها ؛ فرأينا فى هذا الدور رواقية 
جديدة تحاول أن تخل مشكلة المنامة والقضاء والقدر حلا فلسفيا 3 
أصول الدين » وأن تربط نظريانها الأخلاقية بالتعاليم المسيحية . ولقد 
كانت الأخلاق الرواقية خاصة من قديم ذات صدى قوى بين السيحيين 
وإن لم تتزج بأخلاقهم الديفية » فأراد رجال عصر النهضة أن خطوا 
خطوة إلى الأمام وأن ييكونوا أخلا ھی ميم من الدين والفاسقة 
وإن) ,قرم على ذلك بعض أنصار الإصلاح الدينى . ولاس مت فلسفة 
أخلاقية قدعة تقرب من المسيحية قرب الفلسفة الرواقية » لذلك هوا 
نحو شيشرون وماركوس أوريليوس وستكا وابیکتیتوس ونشروا 
عام الأخلاقية وترجوها إلى اللغات الأورية المحدية » وأقبل 
الناس على قراءتها والإفادة منها » وكان من آثارها ما نراه فى القرن 
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النادس غشر من دعوة إلى المدالة وخدمة الوطن ومعالجة الرضى 
ومساعدة الضعفاء . وقد يمحت ف تربية النفوس تريية صالحة وتكوين 
إرادة مستقلة مكنها أن تنظ الأحكام الفردبة وتشرف علها . وحمات 
الأخلاقيين على أن بدرسنوا الإنسان کا هو فى ميوله وغسارره الفطرية 
قبل أن يحثوا عن مثله المليا وما يحب أن ييكون عليه . فكان منهم 
واقعيون التهوا إلى أفكار قريبة من تلك التى سيشيد بذ كرها واقميو 
القرن التاسم عشر . وم تقف هذه النزعة الواقعية عند الأخلاق بل 
تمدتها إلى السياسة » فرأينا سياسيين » فى مقدمتهم الأمير يكولا 
ما كيفيل ( 1469-1527 Nicolas Machiavelli‏ ) › كروك 
حقوق الأعراء القدسة ويحللون النظ والتقاليد الاجتماعية الختافة على 
ضوء الميول والثبهوات النفسية . فلارواقية إذن أثر على وآخر 
نظرى ؛ فهذبت الساوك الفردى وسنت للأخلاتين سنة جديدة فى 
دراسة الإنسان 

؛ ل الشكاك وترم : لعل من أم مظاهى النهضات العامية 
والأدبية روح التقد التى نصاحما ء والتقد خطوة أولى حو الشك . 
هذا إلى أن فى تضارب النظربات وتمارض الأفكار ما يبمث على 
الربية فى أمرها والشدك فى متها . وقد أعلن السفسطائيون حرم 
من تناقض المدارس السابقة وجاهروا بأنكارغ لما ذهبت إليه من 
آراء عامية . فليس غرم إذن أن تنساب فى القرن السادس عثثر 
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موجة من الشك تدم الأصول الثابتة وترفض المبادى المقررة . فإن 
الطب الجديد يحارب الطب القديم » والنظربات الفلكية المحدرشة 
تنةض ما قال به فلكيو اليونان » والأبحاث الطبيمية الأخيرة 
تتعارض مع طبيعة أ سطوطاليس » وكشف العالم الجديد أت 
اکان العام القديم خطأم فيا كانوا يزحمون من أن لا دنيا وراءم وأن 
لاعالم سوام . فبأى الطرفين تأخذ وعلى أى الرأبين تعتمد ومن يدرينا 
أنه لن يحد جديد غدا يقغى على كل ما نسل به اليوم ؟ ومن غریب 
أ الك فى هذا العصر أنه ايج نحو العم والفلسفة وقل أن موب 
سهامه إلى الدين » ورابليه ( 1483-1553 اط8 ) وإن کان fe‏ 
أحيانًاً من أصعاب المحزات فإن تقده ار وسخريته اللاذعة إنما 
'ننصب على رجال الجامعات . وبظهر أن ذلك راجم إلى ما كان للدين 
من حرمة ومئزلة فى النفوس حول دون نقده أو الشك فى تمالمه . 
وفوق هذا فإن التغير الجديد إنما طرأ على الم والفاسفة فأصبح 
الناس فى حيرة من أمرعما » أيسامون بالقديم الألوف أم ,أخذون 
بالجديد الطر يف ؟ 

ومن أ كبر شكاك عص ر الهضة مو نتتى(1533-1592 (M0 aie‏ 
الذى ردد ف سان ب عذب وروح خفيفة أدله يون .واعتراضانه ., 
فالمواس فى رأبه مخطى* فما تنقله إلينا مرن الماومات ولا 
تستطيع أن تنفذ إلى دخائل الكون . ولس المقل البشرى بأحسن 
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حالا منهاء فهو ميف مقاد ,تأثر بما يلق إليه وما يحيط به » وإذا 
كانت المواس عرضة لاخغطأ والمقل قد يدع فلا عيص من الشك 
والأرتنات». و ضح لهذا أن الملوم نفسها فى تغير مستمر » 
فالطب والفلك والرياضيات واافاسفة فى حركة دائمة » فهل سينتهى 
ها هذا التغير إلى صو رة ثابتة نهائية ؟ ليس نمت دليل على ذلك . ومن 
يدرينا أنالن نصل بعد ألف سنة أخرى مثلا إلى رأى جديد فى الفلك 
يخالف رأى بطليموس وکو رنیکوس ؟ ولخي إلينا أن النضة الحالية 
ليست ظاهية عة وإعا هى من طبائع الإنسان » فإن العالم فى تغير 
مستمر ولا وجد فيه شىء ثابت مطاة) . غير أنه على رغم من شك 
مونتى فى قيمة المي النظرية فإنه يمترف جا له من أثر حملى فى معولة 
الإنسان وتذليل صعوبات الكو ن. ولا يستطيع أحد أن يتكر أن 
الشك ضرب من النشاط الفكرى ورغية فى البحث والاسكزادة » 
هذا إلى أنه رة من ثمار الحرة واستقلال الرأى » ولكن خطره 
يبدو حين يصبح هدا ما برفض كل حقيقة ولا تق على مبدأ» ولا 
نظن أن مونتنى غلا فيه هذا الغلو وبالغ فيه هذه المبالنة » وكل 
مايلاحظ عليه أنه أحس بحيرة بين القديم والجديد فعبر عنها على صورة 
من صور النقد والشك . 

ليس فى الانجاهات الفلسفية السابقة ما يؤذن بعبقرءة كاملة ولا 
بحركة تحديد نشيطة» إلا أنها حتوى على أفكار عرف رجال القرن 
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السابع عش ركيف يستغلونها ووو اما . فاعتراضات راموس دفمت 
بيكون إلى أن يصلح النطق ويضع فيه أرجانونا جديدا يحل حل 
أرجانون أرسطوطاليس القديم » واتخذ ديكارت من شك مونانی 
نقطة بدء لفلسفة جديدة » وكان فى تعارض المشائين فبا ينهم 
أو تعارضهم مع الأفلاطونيين ورجال الدين ما قضى على سلطان 
أرسطوطاليس وخلص الأفكار من ربقة التقايد . ومع هذا فالفاسفة 
الحدرئة مدينة أولا وبالذات للنهضة العامية التى سبقتها » واولا أبحاث 
ليُونارد الٹنسی وکو رنیکوس وجالیلیو ماسار بیکون ودیکارت 
فى تلك السبيل التى سلكاها . 
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صر شان 
يكون والمنيج التجربى 
Francis Bacon‏ 
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هيام : 


ولد فر سيس بیکون باندن فى الثانى والمشرين من شهر ینابر 
سنه ٠١۹۱‏ من اوی ن كرعين » فقدكان أبوه من كيار اك القانون 
والسياسة الإتجليز فى القرن السادس عشر » وكانت أمه من أسرة 
عربقة وعلى درجة من الثقافة الدينية والمامية لابأس اء فأخذت 
تنش ايها منذ الطفولة تنشئة صالمة . ولا بلغ الثانية عشرة أطق 
يجامع ةكبردج وقضى فبا ثلاثة أعوام يدرس القانون » ثم لم ليث أن 
هجرها ناقا على ما فا من دراسات بالية وطرق فاسدة » ولم ترق لدبه 
تلك المناقشات اللفظية التى بُلى ها المدرسيون . وكآن كز أيه 
الاجتماعى قد أعده للأعمال السياسية ورغبه فما ء وما أن بلغ السادسة 
عشرة حتى عين فى السفارة الإتجليزية بف رنساء وبعد أن مكث فما 
نحو العامين فوجى” عوت والده فعاد ميرغ إلى لتكت وكان ده 
الصدمة أثر كبير فى نفسه » خسوما وأن فقيده لم يتسع له الزمن کی 
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وصی إليه عال تناس مع حاجياته وما ألفه من نم وترف . غير أنه 
عاد مزة أخرى ينشد الجاه والرفمة عن طريق القانون والسياسة » 
فاشتغل بالمهاماه وانتخب عضواً فى مجاس التواب فى الثانية والمشرين 
من عمره » وسرعان ما استلفت الأنظار ببلاغته الساحرة ومنطقه 
اللاب » فتعاق به الاوك وأعين التخاءه غير مرة . ومن هذا 
الطريق استطاع أن بصل إلى أسمى مرانب الدولة فى أوائل القرن 
السايم عشر » فمين نالب عام ووزيراً للحقانية ثم رئيساً للحكومة 
أخيراً . وقد نال حظوة عظيمة لدى جاك الأول أثارت عليه الحقد 
والحسدء هذا إلى أنه كثيراً ما دافم عن الملكية وانتصر لامك على 
البرلان » تاب عليه خصوم عديدون و تكد تسنح الفرصة للانتقام 
منه حتى أنزل ه أقسى:المقوبات . وذلك أن مجلس النواب اتهمه سنة 
١‏ بالرشوة وقبول هدايا من المتقاضين قبل صدور المج عل » 
فقضى عليه جاس اللوردات بغرامة فادحة وحرمه من الوظائف العامة 
وحق تمثيل الأمة . وعيثا حاول أن يسترد شرفه ومئزلته » وبق يعانى 
البؤس والرض ف السنوات اجس الأخيرة من حياته ‏ ثم لفظ 
النفس الأخير ف التأسع من ابريل سنة ١755‏ : 

ويظهر أن أخلاقه وجه عام لم تكن فى مستوى عبقريتة ؛ وفى 
النهمة السابقة ما يكن لإثبات نقصه الخلق » على أنها ليست الأولى 
من نوعها » فقد أخذت عليه أشناء أخرى من أمها موقفه من الأرل 


4 دروس فى ار الفلسفة 
سكين ( Ea of Essex‏ ) الذى لم برع عهده ول يسترف تحميله . 
فإنه منحه فى ساعات محنته ضيعة كبيرة أغدقت عليه الال والميرات » 
ْم حدلت بينه وبين الاک اليصابات نفرة استغلها ييكون استخلالا 
سیت وكان فى مقدوره أن بشفم للأرل لدى الك . وكأن اشتغاله 
بالسياسة قد أصاءه بأدوائها وجمله ردد المبداً القائل : الغابة تبرر 
الواسطة» فل بر غضاطة عليه فى أن يستخدم الوشابة والزلنى واللق 


لتحقيق مطامعه . 


س س موافام : 
بالرغم من هذه المياة المضطرية المملوءة بالأحداث والتقلبات 
استطاع بيكون أن يخلف لنا ثروة عامية قيمة . حقاً إن ساعات فراغه 
م تفسح له الجال لإجاز كل ماصم عليه ولا لإخام كل مابدأه » 
ولكن مصنفاته فى جملها متشعبة الأطراف متعددة النواحى . وقد 
كان يكتب باللانينية» شأن > كثير من فلاسفة القرن السابع عشر » لأنها 
لنة الم والماماء »کا كتب بالإنجليزية عا كيا أدباء عصره ا لمشو رين 
أمثال مارلو وشكسبير » وهو فى كل هذا واضح الأساوب سهل 
العبارة بعيد عن الغموض والتعقيد » وتلك ميزة امتاز مها فلاسفة 
القرن السابع عشر وجه عام 2 فإنهم بعدوا قدر الطاقة عن تلك 
الوسائل الفنية والطرق العقدة التى عرض مما المدرسيون فلسفتهم » 


ييكون والهج التجريى م 
وا ت نیم النهضة الأدبية الحدرثة معت مؤلفاتهم بين الفلسفة 
والأدب وبدت فى صورة القالات وانمطى والحاورات کا كان 
- أفلاطو ن فى التارعخ القديم . 5 وجه خاص إيكتب 
كتابة المملوء إعاناً عا عا قول فير سمه بحروف لاتبلى » والفم قليه حب 
النظام الذى تربى عليه فى الأوساط الإدارية ا و 
بعضها عن بعض . 

وق دکتب فی التاريخ والقانون والأدب والفلسفة . ولعل حكه 
القانونية ريما اه axis‏ ) ھی الى بدت رك وضع بعض 
القوانين الإبجليزية فما بعد . ومن أشهر مؤلفاته الأدية مقالاته 
(وبزهوو) التى تعد أحدى نفائس الأدب الإيجليزى . ويظهر أن تعلقه 
بالأمير ما كيقيلى وإعيابه به دفمه لأن يقيد فنها ملاحظاته على رجال 
البلاط وذوى الساطان » وأن ينتصرللسياسة الواقعية التى ترى ضرورة 
القسوة والحرب للتخلى على الميول والأهواء التمارضة . ولا أدل على 
إقبال القراء ليها من أنه أعيد طبعها أثناء حياته م تین » وكان ضیف 
إلها كل مرة موضوعات جديدة . ويمنينا هنا أن نتحدث عن مؤلفاته 
الفلسفية » وكلها ترى إلى إنهاض العلوم الطبيعية فتعرض ثاركها 
وترسم الحظة الناجمة للاخذ يدها . وقد جمها حت انم شارك هو 
» الأحياء العم » )[nstauratio Magna)‏ › وقسمهأ إلى ستة أجواء .أ 
أولها وأوشك أن ن تم الثاني » وأما الأجزاء الأربمة الأخيرة فلم يصلنا 

منها إلا أحاث متفرقة . 


الى دروس فى ناريخ الفلسفة 

= تصنيف العلوم : وف الجزء الأول (منزلة العلوم وغوها‎ ١ 
يحاول أن مى‎ (De Dignitate et augmentis Scientiarum 
الملوم إحصاء تام وبين موضوعها والغرض منها . واعتمد فى قسمتها‎ 
. على أساس من قوى النفس الثلاث الرئيسية : الذاكرة والخيلة والمقل‎ 
قعل الذاكرة هو التاريخ ؛ دعل الخيلة الشمر » وعلم المقل الفلسفة . لم‎ 
قم كل نوع من هذه الأو اع إلى أقسام أخرى فرعية » فالتاريخ‎ 
طبيعى يشمل دراسة الأفلاك والمعادن والفنون » وسياسى يسرد أخبار‎ 
الكنيسه وال ىكومات الختافة والشخصيات المظيمة » وأدبى بوضح‎ 
تطور الماوم والصناءات . والشمر قصصى وخراف . .أ . وتدور‎ 
العلوم الفلسفية كلها حول الله والطبيعة والإنسان » فعى لا هونية‎ 
وطبيعية وإنسائية . ولحت القسم الأول يحب أن نضم الفلسفة الأولى‎ 
التى تدرس المبادى” العامة اللشتركة بين شتى الملوم » والإلهيات التى‎ 
مختص بالبارى* وصفاته ؛ ونحت القسم الثاتى ما وراء الطبيعة اذى‎ 
يشرح العلل الصورية والفائية » والطبيعة بالمنى الخاص الى نمنى بالطلل‎ 
للادية والفاعلية ؛ وتحت القسم الأخير النطق والأخلاق . تقسيم‎ 
مطول کا ترى يتدخل فى التفاصيل والجزئيات . ول يكن ييكون‎ 
أو ل من حاول تصفيف العلوم ؛ فقد سبقه إلى ذلك بعض فلاسفة‎ 
اليونان وطائفة من رجال القرون الوسطى » وهو إيصرح يأنة برغب‎ 
آلا بعد فى هذا قدر الطاقة عن مناه السابقين وأساليهم ون‎ 


ا بيكون وا لمج التجريى ا 
هناك شك فى أنه تأثر بتلك التصنيفات التى حاولها أرسطوطاليس 
والطبیعی الرومانى الشهور بلينوس القدم (۷۹م) . ولكن بلاہظ 
على نصنيفه أمران : أولا رغبته فى توجيه الأنظار حو أبحاث مبملة » 
وعم على إدخالحا فى دائرة الدراسة المامية » ثانياً عنابته بالملوم الطبيعية 


حيث تبدو كأنها الغرض الرئيسى من هذا التصنيف . 


؟ - الأرجانون الجديد : وإذا كان بيكون قد أشرك فى الزء 


الأول من موعت اعا ا ى مع العاوم الطبيعية فإنه وقف الجزء 
الثاتى (الأرجانون الجديد = یع0 سندهك") كله علها ‏ فبداً 
نقد موقف الباحثين مما وجناءتهم علا » وأخذ على جاعة الأدباء 
خلطهم أياها بالدراسات الأدبية » وعلى المدرسيين وقونهم عند 
ما جاء به أرسطوطاليس وتمبدم به » وعلى العلماء المعاصرين زعهم أن 
العلوم بلغت فما وأنها ليست فى حاجة إلى تنشيط ولا أحياء م انتقل 
إلى بعض الأخطاء الشائمة التىكثيراً ما وقفت حر عثرة فى سبيل 
البحث العلمى » وها فى أربع طوائف منفصلة . 

)١(‏ أوهام الجنس وعم 156 اه 14015) التى برجم إلى نقص 
العقل الإنساتى وضمفه وجه عام » فهو عم حيث لا جوز الت 2 
وتوم وجود أشياء لا أساس لما لجرد أنها صادفت هوى أو رغبة 
خاصة » ويصوّر مالا برى على مثال الإنسان فيقع فى الرافات 
والمزغبلات ؛ ول ترج المرافة والتتجم لدينا إلا لأنا ركنا إلى 


۰۸ دروس فى تاريخ الفلسقة 
تلاك المصادفات المحسنة التى اتفقت وما قاله المكافوت وأهملنا 
أخطاءم الكثيرة . 

(0) أوهام الكهف هنف عم ۴ه 14015 التى هی ضرب من 
الضعف المقلى أأيضاً » ولكن لكل فرد مغارته وكهفه اللخاص ه . 
فهو _تلاثى فى ظلال عوائده وترييته ويصبح أسيرا لما وتصدر عا 
فى كثير من أرائه وأقواله . وما أشمه بأصحاب كيف أفلاطون الذين 
كانوا برون الأشياء على غير وجهها . والأفراد #تلفون قطماً فى نظر م 
لارو کم عليها ت لاختلاف ترييتهم ىكۇ م 

(*) أوهام السوق «(Idols of the marketplace:‏ ويراد بها 
تلك الأخطاء الناشئة عن التخاطب والتعامل مع الناس » ومصدرها 
الأو ل اللغة وعجزها عن أداء المماتى على وجهما الصحيح » وم من 
كلات غامضة وأخرى تدل على أشياء لاوجود لما ! 

)٤(‏ أوهام المسرح تمع ط٤‏ اه املا » أو إن شئت فقل 
أوهام الخاصة من العاماء والفلاسفة . ومنشؤها احترامنا لما يقولون 
ونسليمنا به دون بحث أو اعتراض . ولا يتردد کون فى أن رح 
بأنه ليس نمت داع لأن نذعن لأرسطوطاليس هذا الأذعان وقد وقم 
فى مغالطات كثيرة » ولا أن نؤمن عا يقول أفلاطون وهو الشاعس 
الملوء بالميال . 

تلك هى الأخطاء التى نقع فى بعضها عادة أو بی ہا جيم 


یکو ن والهج التجربى 35 
أحيان . ولن تستقيم الدراسة العامية إلا إذا جنيناها وحاربناها . على 
أت العقل وهو عرمنة لما داع لا بد له من طريقة مثلى تعصمه من 
ازال وتقوده إلى الحقائق اليقينية . وهذا ما أخذ بيكون عل نفسه 
تحقيقه فى الباب الثانى من كتاب الأرجانون » فصاغ أصول الهج 
التجر یې وبين مراحله وقواعده . وعلى هذا فارجانونه قسمان : سلى 
وإيحانى » نقدى ووصق » ينقد فى الباب الأول الأخطاء التى ماقت 
هوض العاوم الطبيحة ريشيف أدرايها > ويوضح فى الياب الثاتى 
المج السديد الذى أذ بيدها ويقدر لها وسائل علاجها . وعلى الل 
فهذا الكتاب هو الذى خلد ذكره وقرن اسمه باسم ارسطو طالیس » 
فكياذكر الأرجانون القدم خطر بالبال على الفور الأرجانون الجديد . 
ومنهحه التجربى هو القرة المامة لأبحاثه » وسنتحدث عنه بمد قليل 
فى تفصيل . 

وأما الأجزاء الأربعة الأخيرة من جموعته فكان رى ء فما 
يظهر » إلى أن عرض فيها تاريخ الملوم الطبيمية الختافة منذ نشأتها 
إلى القرن السابع عشر ويحدد لكل واحد منها منهجا معينا ونشرح 
وسائل تطبيقها . وقد وقف علا السنوات الأخيرة من حياته ولكنه 
لم وفق لأجازها جيعا . 

م - أطلانطس الجديدة : ويمكننا أن نلحق .هذه الأجزاء ذلك 
الؤلف المشهورالمسمى «اطلانطس الجديدة» (The New Atlantis)‏ . 


١4 (‏ س تار الفلسفة) 


1۰ دروس ف تاريخ الفلسفة 

وفبه يرى ييكون إلى تأسيس جهورية عاميه على غرار جهورية 
أفلاطون أو مدينة الفارابى الفاضلة . ذلك لأن نهضة الملوم لايحكن 
أن تم على ند فرد واحدء بل لابد أن تتكاتف علا جهود متلفة : 
فتتجه طائفة حو الظواهى الكونية وترقها »ثم تقيد ما امتدت إليه 
من ملاحظات ف يتما أو بات أخرى وصل إليها الرحالة والساون؛ 
وتبحث أخرى فى بطون الكتب رجاء أن تكشف فكرة جديدة 
أو تقف على ظاهرة لاحظها الأقدمون ول نتفبه إليها ؛ وتحاول ثالثة 
أن يجرى تحارب جديدة لتوضيح معنى من المعالى أو إثيات رأى من 
الآراء ؛ وتيب رابمة اللاحظات والتجارب فيا ينها ء ثم تقسمها 
إلى أقسام متميزة تمين على استخلاص القوانين التى تسيّرها والقواعد 
العامة التى :نصدق عليها ؛ وتقوم خامسة أخيراً تيارب سلبية لبيان 
ما إذا كانت القوانين المستنبطة صادقة ىكل الأحوال أم لا. هؤلاء 
م سكان أطلانطس الجديدة وهذه هى أعمالهم . وقد أغدق ee‏ 
بيكون صوراً أَحَاذة من خيال اللحصب ‏ وتوم أنهم يقيمون فى جزيرة 
نائية فى أقصى الحيط الحادى يتولى أمرها الكاء والعاماء » وکاله 
أحس فى أخريات حياته بأن الجهود الذى بذله فى نصرة العلوم الطبيعية 
ليس بكاف » فدما املف إلى أن يتعاون على إتهام ما بدأ . 

افتتح يكو ن مصنفاته الفلسفية واختتمها باسم المارم الطبيمية ؛ 
فكان خير معبر عن الظروف العيطة به وأصدق ترجان للبيئة التى 


ييكون والنهج التجريى للف 

عاش فما . ذلك لأن الطبيعة شغلت رجال عصر النهضة على اختلافهم 
وقد أشرنا من قبل (ص ٠۸١‏ - حما) إلى أن ليونارد القنسى وكبنيلا 
تنما إلى التجربة ومزايأها وأهابا بالباحثين أن يقرءوا كتاب الطبيعة 
المملوء بالحقائق والمعاومات . وأسستيليسيو 1508-1588 وذهها1) 
فى القرن السادس عشر أ كادمية بنابلى لدراسة المسائل الطبيعية »كانت 
غوذجا ميات أخرى عامية لهرت بمدها . غير أن يكون وإن يكن 
قدا بهذه النهضة الملمية لم يقنع ما ولم يطمئن إليهاء لأن أبطالها 
كانوا يتسرعون فى استنتاجاتهم ويتمجلون فى أحكامهم » وک عاب على 
مؤلاء التسرعين تسرعهم ودعام إلى التترريث والبطء والتأنى والدقة . 
وإذا كان الدرسيون قد أخطئو ا فى ازدرائهم للتجربة والملاحظة فإن 
رجال عصر النهضة لم يكو وا أقل خطأ منهم فى إسرافهم فى الاستنتاج 
والاستنباط » وفوق هذا فإن الأخيرين ما كانوا يسيرون على ضوء 
منهج ثابت ولا خطة معينة . ولا عكن أن تمض الدراسات الطبيعية 
نبضة حقيقية إلا أن حدد منهجها ورسمت طرائقها » ومهذا فقط 
يمكننا أن تكشف أسرار الطبيعة ونستخدمها استخدام) مال . وهنا 
نكو يكون مرة أرق رجل عصره وان بيئته » فإنه تخذ من 
الدراسة النظرية وسيلة للترفيه عن الإنسانية ويمتد بالجانب المملى 
للعاوم متأئرا جراعة الكيميائيين المعاصرين (هادتسترطهله) . إلا أنه 
يمختلف عن هؤلاء فى إدعامه البحث العامى على دعائم .بقينية ثابتة . 


1Y‏ دروس فى نار الفلسفة 


< - مر لوده الريى : 

البرهنة قسمان : قياسية واستقرائية » لأن الذهن أما أن ينتقل من 
الكلى إلى المزثى أو بالمكس . وقد أ أرسطوطاليس بهذين النوعين» 
ولكنه عن ىكل العناية بنوع خاص من أنواع البرهنة القياسية» ألا 
وهو القياس النطق المشهور . وم تصادف أنة نظرية من نظرياته 
نجاحا مثل ذلك النجاح الذى صادفه قياسه هذا أثناء القرون الوسطى » 
وبالغ الدرسيون فى استماله إلى حد تفر بعض الباحثين منه . فرأينا 
راموس يندد بالنطق الأرسطى وبحاول أن بحل عله منطقا آخر 
(ص )٠۹۲‏ » واتجه آخرون من رجال عصر النهضة حو الملاحظة 
والتجربة يستفتونهما . ثم جاء بيكون متما هذه الشعبة خقر القياس 
النطق وحمل عليه حملة قاسية » ولاحظ أنه وسيلة عقيمة فى كثير من 
وجوهه» لأنك مضطر أن تسل عقدماته تسلا لا يجوز الشك فيه 
ولان جح فى ربط الأفكار بعضها ببمض فإنه لا سبيل له مطلقا إلى 
كشف أفكار جديدة » ولا يستطيع إثبات المبادى' المامية » بل 
القدمات والتتأتج ده سواء . أما اتعجرية فهى امل الصادق والوسيلة 
الناجمة لم الظواه الكو نية » ومن شاء معرفة الطبيمة فليرجع إلى 
الطبيعة نفسها . وجدير بنا أن كير الفلاسفة الذين يكشفون أموراً 


جدندة لآو الذين يرددون أفكارا معروفة من قبل . ولمل فى 


بيكون والنهج التجريى يلف 
نسمية بيكون منطقة «بالأرجانون الجديد» مايشمر بمعارضته لأرجانون 
ارسطوطاليس القدم . 

١‏ مراحله : ولكى بحقق منهحه الجديد أخذ يعرض ف الجزء 
الثاتى الذى لم يكتمل من الكتاب الآنف ال نكر مراحله ويصوغ 
قواعده » وهو الشرع الاه المبير وضع المبادىئ' والقوانين . ولثقافته 
القاونية دخل - قينا - فى طريقته » فإنه وهو تحدث عن اليج 
النجرربى لستخدم ألفاظا قضائيةكالشهادة والإثيات والننى وماأشمها . 
وفكرة القانون » التى تعد من مميزات الفلسفة الحديثة والتى كثيراً 
ما وردت على لسانه » يبدو عليها أنها من أصل فقهى . وتتلخص 
ماحل منهجه التجريبى فما ہی : 

جع الحقائق التى هى المادة الأولى للبحث العامى وأساس 
الاستقراء فلا بد لنا أن نكوئن لكل ظاهرة من ظواهى الكون التى 
تحاول درسها « تارا » » أو (ھاعمائا) کا يقول بیکون ؛ کنا 
من تتتبعها فى أحوالها الختافة . وقد أعد ييكون نفسه جموعة من هذه 
التواريخ »فكت تار للرباح بين فيه هبوا التتظ وغير انتم 
والظروف الذى تحدث فما والآثار الجوية التى تصحما » وتار آخر 
للحياة والوت » وهكذا . ووسيلة هذا امع الملاحظة والتجرءة ؛ فنقيد 
كل ما وقعت عليه أعيننا وأدركته حواسنا » وتحرى جرب بأيدينا 
لتكشف المستور من خواص الطبيمة أو نتأ كد من الظاهي منها . 


٤‏ دروس فى تار الفلسفة 
وكأن ييكون أراد هذا أن برد على معاصربه الذين رتمجاون فى التعميم 
على إثر مشاهدات عادءة محدودة ويقفزون من المجزئيات إلى الكليات 
لأول وهلة . وما أش شبهة بقاض ينظر فى موضوع ما فلا يويد أن 
ينتقل إلى المج قبل أت تتوفر لدبه كل الأدلة . وإذا كانت قضايا 
الطبيعة معضلة ومعقدة غالبا دير بنا أن تتأتى فى درسها . وكثيراً 

ما يقبل أدلة يبدو خطؤها على أمل أن يحققها فيا بعد » وكل همه ألا 
يفوته دليل أو شبه دليل وأن تكثر أمامه الأمثلة وتتنو ع التجارب 
كى لا رقف الذهن عند نقطة بعينها . وقد خير لتجر بته شخصية خرافية 
عرفت بالهارة وسعة النظر » وهى شخصية « بوس » إله للرائى 
والقطمان والصياد النى اهتدى إلى « سيريس » إلمة الزرع سنه 
الواسع الم بأطراف الكون بعد أن عبز الآلحة الآخرون عن المثور 
عليها . ونحت « صیدبانوس « (Venatio Panis)‏ جمع يكون عدة 
وسائل ترى إلى تنوريم التجارب وتكرارها وبسطها فى أ كبر دائرة 
مكنة ونقلها من الألوف إلى غير الأأوف . فإذا كنا نصنع الورق 
عادة من الحرق البالية فلنحاول صنعه من مواد أخرى » وإذا كان الماء 
يسخن على درجة حرارة ٠١‏ فأذا يحصل له على درجة ٠٠١‏ لم على درجة ه 
حت الصفر » وإذا كان قضيب من المديد .وصل المرارة لسرعة 
أ كثر من أسفل إلى أعلى فهل ,برد كذلك على نفس هذه الصورة إذا 
أحميناه ؟ إلى غير ذلك من وسائل أخرى يفيض بيكون فى سردها . 


بیکون والمج التجربى \o‏ 

يد أناعلى الرغم من هذا الانستطيع أن تقول إنه حدد الملاحظة 
المامية تحديداً كاملا أورسم التجرءة رسا تام » وکل ما أدلى به فى هذا 
الباب عام وسطحى . ولقد سبق أن أخذ عليه معاصروه تقبله لكل 
الأمثلة الى تصادفهصمريحة كانت أوخاطئة » وجعه للحقاءق دون حر عن 
مصادرهاء وكا نما كان سنه م لا الكيف وكثرة الأمثلة لا نوعبا . 
ومبما يكن من أمى هذه الآخذ فليس هناك شك فى أنه خطا 
بالللاحظة والتجربة خطوات فسيحة وتوسع فیا توسما لم يكن 
مألوفامن قبل . فقد كانت الأبحاث الطبيعية مقصورة على عدة مسائل 
لا تتعداها ورثتها القرون الوسطى عن الفلسفة القديمة ووقفت عندها . 
وإلى بيكون يرجع الفضل فى عباوزة هذه الدائرة الضيقة والسير فى 
سبل ملاحظات وتجارب جدددة . 

ب س الترتيب ورت > فتقسم الحقائق التجمعة لدينا 
إلى طوائف منفصلة وقوائم متميزة . وقد عرض بيكون من هذه 
القوائم لاا : قائة حضور ©دتاهءممم ولناطو0 › وقاة غيبة 
(tabula absentiae)‏ « وقاعة مقارنة comparativae)‏ داناطه) . فى 
القامة الأولى جم مکل الأحوال التىتبدو فيها الظاهية العروضة أمامنا 
والأمثلة التى تنبت حضورها . فلتعرف طبيعة الحرارة مثلا وخواصها 
يحدر بنا أن اتتبع مصادرها الختلفة كأشعة الش.س والبرق واليأه الممدنية 
والاحتكاك ... ال . وقد جع يكون من هذه الأمثلة ۲۷ ظهرت فا 


٩‏ دروس فى تار الفلسفة 

الجرارة مائلة بالفمل . وفى القائمة الثانية تحصى الأحوال التى تذخاف 
فما الظاهية السابقة لتخلف ظرف من الظروف أو سبب من 
الأسباب . فنضع أمام كل حال من السيع والعشرين الثبتة أوجود 
الحرارة أحوالا أخرى لا حرارة فما . فإذا كانت أشمة الشمس 
الساطمة مصدر حرارة قإن اختفاءها بالكسوف يق الحرارة معهاء 
وإذا كانت تسخن سطح الأرض فإنها لا تذريب الاو ج الدامة . وإذا 
كان دم الميوان الى حاراً ذإن دم الأسماك واليوانات اليتة بارد . 
وقد استطاع بيكون أن يقدم لظاهية المرارة التى اتخذها نموذجاً 
لبحثه »م مثالا للغيبة تقايل أمثلة الحضور الأنفة الذكر . وأما القائة 
الثالثة فتثبت فبا تنو ع الظاهرة المائلة بين أيدينا والأحوال التى 
تحدث فما على درجات مختلفة » فنذكر أمثلة تزيد فيها الحرارة 
وأخرى تنقص فما . وهنا يقدم ييكون ١ء‏ مثالا تبين تغير اطرارة 
زيادة ونقعما نيما لتمير الظروف . 

وواضح أن هذه القوائم تمثل أحد أجزاء منهحه التجر بى الفنية 
الحامة . لهذا لم يكن غريا أن يشغل بها الباحثون وتصبح أعرف 
ثىء لديهم بحيث إذا کر منهج ييكونكانت أول مراحله خطوراً 
بالبال . وهى التى قأدت فيا بعد » على ما نعتقد » چون استورت مل إلى 
طرائق البحث الجر بى اة الشهورة . 

ح - الاستقراء الحقيق الذى ,تلخص فى مقارنة القوائم السابقة 


بیکون المج التجريى 1۷ 
وموازنة بعضها يبعض لاستنتاج الحصائص الذاتية لاظو اهن التى نحن 
بصددها . وليس نمت خاصة ذانية إلا تلك التى تلازم الظاعرة وجوداً 
وعدماًء وتزيد بزيادتها وتنقص بنقصها . وعلى هذا كل صفة لا يظهر 
أثرها فى القوائم اثلاث لا عكن أن تمد بين الصائص الذاتية » وبحب 
أن نر ح تب لذل ككل الصفات الغائبة فى قا المضور والحاضرة فى 
قائة الغيبة والثابتة التى لا نتغير فى قائُة اللقارنة . وكأن ييكون بريد أن 
يحخصى صفات الظاهية التى بدرسها م حتفظ منها بالثابت الملازم 
أو بعبارة أخرى الأول الذاتى ؛ بل برى إلى ماهو أبمد من هذاء 
وهو إحصاء الحصائص الذاتية الأولية للظواهس الكو نية كلها حيث 
يستطيع أن عيز كل ظاهرة مخواصها » وهذا ما يسميه «ألف باء» 
الطبيعة . ولا نظننا فى حاجة إلى أن نلاحظ أن الاستقراء على هذه 
الصورة إعا هوعملية عزل وتنحية » فنع زل غير الذاتى ليبق الذانى معت.دين 
على أذهاننا فى كشف أسرار الطبيعة وملها على أن تعبر ما اشتمات 
عليه . وفى الواقم أن الاستقراء » ن ماحل النهج التجربى » هو 
تلك امرحلة التی نرسل للعقل فيها المنارف کی يفترض الفروض التى 
يستطيع أن يفسر بها الأمور امعروضة عليه . 

ولئن كان ييكون لم يدرس الفرض المابى وأثره فى الأبحاث 
التجرببية فقد اهتدى إليه ووضع أسأسه . ولا ادل على هذا من انه 
بعد أن أعد قوائم ظاهية المرارة التى خيرها أشار إلى أنه لا عكن 


۱A‏ دروس ف تاريخ الفلسفة 
أت نكو ن نتبجة وطع خاص لأجن اء الجسم کالاون ولا أن تختاط 
بالضوء » بل هى حركة سريمة جداً لأجزاء الجسم الصنيرة » وهذا 
هو الفرض القبول علميا على العموم حتى اليوم . وكلنا يشاهد أن 
الأجسام الخارة متحركة دام وأن غير التحرك لا حرارة فيه ؛ وأن 
درجة الرارة تلف باختلاف حركة الجسم . 

ء - التحقق والإثبات » وهذه هى المرحلة التى أعان عنما بيكون 
فى مقدمة بحنه » ولکن لم يتسع له الزمن كى بدرسها دراسة تامة فى 
«أرجانونه» » وكل ما يحده متملقا ما إا هو ملاحظات جزلية 
محدودة . وفى هذه المرحلة الأخيرة على كل حال ما دل دلالة واضصة 
على أنهكان مؤمئًا بأن النتيجة التى وصل إلا مواسطة الاستقراء مؤقتة 
وأنها ليست أ كثر من فرض عامى عة للصواب والمطأ . وإذاكنا 
ريد تكوين العم النهالى والفاسفة الثابتة فلا بد لنا من أن رر هذه 
الفروض وكحققها » وسبيل ذلك عدة وسائل اوطح ييكون بنهما 
ويشير إلى البعض الآخر » ومن بنا الحقائق الممتازة التى اقنضت 
طبيعتها أن تكون ذات دلالة خاصة » بأن تكون وحيدة فى باما 
أو شاذة أو بالئة الفاءة فى الضعف أو القوة » فإنها من غير شك أدل 
على موضوعها وأ كثر استلفاما للنظر . ويسرد ييكون من هذه 
ا قاق ۲۷ نوعا » يُمنى واحد منها خاصة ماه الحقائق الصليبية 


(وعناك عدتأهدادم1) » ووقف عليه فصلا طويلا هو آخر بحث فى 


بيكون وا لهج التجربى 4 
« أرجانونه » . وهذه الحقائق الأخيرة هى التى ترجح أحد فرضين 
سبق للباحث أن افترضهما لتفسير ظاهر ةكو نية . وإغا سميت كذلك 
لأنها أشبه ما يكون بالصليب أو التْسّب الذى ببدى السائر وين 
معالم الطريق . 

غير أن هذه الحقائق ججيعها »كا يبدو » ألصق بالمرحلة الثانية 
منها مهذه المرحلة . وحتى الآن لم قدم لنا يكون وسيلة ناجمة لتحقيق 
فرض أو الأ كد منهء ول كان قد تنبه إلى صلة الرياضة بالأبحاث 
الطبيمية فإنه لم يستخدم الأرقام استخداماً كاف فى إثبات الفروض 
المامية وإدعامها . ويمكننا أن نقول فى اختصار إن حقائقه الممتازة ل 
نضف جديدا إلى منهجه » ولیس فى منطقه برهان نهانى على الإثبات » 
أما لني فأدلته قاطمة . فإزاء ظاهرة ما بس تطيع أن يحزم قطما أن 
صفة ماليست من مميزاتا الذانية » فى حين أنه لا يستطيع أن جزم 
أن ما بدو خاصا مها كله ذاتى لما . 

۲ - فایته : يرى ييكون #نبحه إلى كشف صور الظواه 
الكونية » ولفظة « صورة » مرن تلك اللصطلحات الى ويْنها 
أرسطوطاليس القرون الوسطى » وصادفت فما ناح عظها . وقد 
جرت عادة بيكون أن يقترض من المدرسيين بعض مصطاحاتهم » 
إلا أنه يستمملها فى معان جدددة.. فلست الصورة عنده هى الصورة 
الأرسطية التى تقابل المادة » ولا المثل العليا والحقائق الجردة التى قال 


r‏ دروس فى تاريخ الفلسقة 

مها أفلاطون ؛ وإما بريد بها الدعائم الأولى التى تقوم علا الخصائص 
لمقيقية للأشياء وبميزاتهأ الذاتية » كالمرارة والبرودة » والثقل وألفة » 
والسكون وال ركه . فكل خاصة من هذه الحواص أو طبيعة من هذه 
لطبائع - كا بسميها بيكون - مظهر ونتيجة لصورة ممينة . فإذا 
ستطعنا أن نسّود هذه الصور فسنسود تب لما الحواص الترنية عامها» 
ولا سبيل إلى سيادتها إلا بكشفها وتعرفها » وهذه هى غابة الج 
التجربى . فالباحث التجربى أشبه ما يكون بالشرّح الذى يقطع 
أجز اء الجسم ليعرف أسراره ودخائله » أو الكيميائى الذى يحلل 
الأجسام إلى عناصرها الأولى كى يصل إلى جموعة أمور تير وجه 
الطبيعة وتخلق أشياء من عدم . وبواسطة الهج التجربى يمكننا أن 
نتحصى المواص الذاتية للأشياء » وأن کون « حروف هجائها» کا 
بقولون . ولتكل خاصة من هذه الحواص مدلول وحقيقة ثابتة » خقيقة 
الحرارة مثلا أنه حركة سربعة لأجز اء الجسم الصغيرة ؛ وحقيقة البياض 
أنه امتزاج تام الجسمين شفافين قد وضعت أجزاؤها على نظام ممين ؛ 
وجلة هذه الحقائق هى الصور الى ينشدها يكون . 

غير أن فكرة الصورة عنده » وإن تكن من أم أجزاء فلسفته » 
غامضة بعض الشىء » ذلك لأنه يطلق علها أسماء كثيرة . فيسميها 
« الفصل المقيق » » ويعنى بذلك أنها إذا أضيفت إلى الظاهرة أ كسبتها 
ماهيتها » وإذا انتزعت منها تلاشت طبيمتها . وقد يسميها « الذات » 


بيكون واللهج التجريى لقف 


لأن فى وجودها وجود الثىء » وف انمدامبأ عدمه . ويطلق علبها 
أا اسم « الملة والقانون » لأن الحواص الناشئة عنها لا يمكن أن 
قق بدونها . ولكن يحدر بنا أن نلاحظ أن فكرة الملة والقانون 
هذه تختلف عن فكرة المتأخرين والعاصرين » وخاصة استوارت مل . 
فيا برى الأخير أن القانون هو العلاقة الدائمة المطلقة بين ظاهرتين 
قدلا نفهم سر ارتباطهما ونشاهد فى الواقع فقط رتب إحداها على 
الأخرى » نحد أن يكون لا يقنع بهذا الارتباط الظاهرى وبحث عن 
سره الداخلى . وكأن فكرة الملة والقانون لدب ترى إلى تمرف كنه 
الأشياء وحقائقها دون وقوف عند آثارها الخارجية » فبحثه أعمق من 
مل وغابته أبعد . وفى هذه المعرفة ما يقفنا على سر الله فى خلقه وايانه 
فى الطبيعة » فإنه هو الواضع لمذه النظم الثابتة » والشرع لقوانين 
الكون . والصور والقوانين العامية شبيهة كل الشبه مهرم تتصل 
قاعدته بسالم الحس والظواهى الطبيعية » وتنتعى فته بعلة الملل وقانون 
القوانين وماد الحقائ ق كلها وهو البارئ جل شأنه . وف هذه المعرفة 
أبضا ما هبنا قوة إلى قواننا وما ,سيننا على استخدام الطبيمة والانتفاع 
عظاهم ها ء فإ من يعرف مثلا صورة الحرارة وعلنها يستطيع أن 
بوأدها وسائل غير الوسائل الألوفة . فالبحث عن الصور فى رأى 
بیکون ذو غرضين رئيسيين : أحدها ميتافزيق لاهوتى » والآخر 


طبيى لی . 


rr‏ دروس قى تار القلسفة 


قد بظن لأول وهلة أنه » وهو منتى بالصور هذه العناية » برى 
إل شير ار تفسي ا كيفيا کا صنع آرسطو طالیس والدزسيرن 
من بعده . فليس الانتقال من حال إلى أخرى إلا نتيحة انصال صورة 
بعادتها أو اتقصالها عنها . ولكن صور يكون ترجع فى آخر تحليل 
إلى وضع معي لاحن اء الجسم فى الفضاء وتنظيم لما على هيئة خاصة 
فليست أمراً خارجا عن المادة يضاف إلا ليحدث التغير » بل هى 
حركة داخلية فها . وإذا تأملنا تعريفاته السابقة لصورة المرارة 
والضوء وجدنا أنه بلحظ فما الأجزاء الصغيرة التى يتكون منها 
الجسم وما يحدث يينها من حركة . فهو إذن من أنصار فلسفة ال اتی 
سادت القرن السابع عشر واعتنقها ديكارت وفاسندى وغيرها » والتى 
ترى إلى توضيح الأشياء بواسطة شكلها ومقدارها وحركتها . لذلك 
نراه بدعو إلى استخدام الرياضيات فى الدراسة الطبيعية لقنحها الدقة 
والضبط اللازمين لها . وبصرح بأن فى تطبيق فكرة ام على هذه 
الدراسة ما يمكننا من توضيح بعض الظواهى الطبيعية التى قد لا نيحد 
إلى توضيحها سبيلا . وبیکون أخيراً ابن عصره وييئته فى اعتناقه 
للمذهب الآلى . وما التغير فى رأبه إلا نتيجة حركات خفية لأجزاء 
الجسم الدقيقة » ويقرر أن التغير والح ركه شىء واحد » وأنسكون 
الأجسام الأرضية ام ظاهری . وهو وإنكان ينقد دعقر_بطس زعيم 
الذهب الال فى التارخ القديم فإنه ,بضعه فى مستوى دونه مستوی 


بیکون والهج التجريئ r‏ 
أفلاطون وأرسطوطاليس . بيد أن اليته من طراز خاص » ذلك لأنها 
ممتزجة بقسط مرن الديناميكية » والأجسام فى نظره مشتملة على 
0 وتزعات مختافة » والمادة والروح غير منفصلتين . 

م - قيمته : لقد سبق بيكون قط إلى فكرة التجرية 
001 »قان i‏ الدارجة منذ نشأة الإنسان لا مخاو من قدر 
منهما . وقد اذ أرسطوطاليس عن الاستقراء والصلة بينه 
وبين القياس ؛ ودعا رجال المضة إلى استخدام الملاحطة والتجرءة فى 
كشف ابات الطبيمة والوقوف على أسرارها » إلا أن هذه كلها 
محاولات جزئية لا يمتد بها . وليس هناك شك ف أن بيكون هو 
الواضع اقيق للمنهيج التجربى » والبين لراحله والوفع لوسائله . 
وإليه يرجم الفضل فى دعوة الباحثين لاول عة إلى دوين ملاحظامم 
والقيام تجارهم وأقلامهم بأيديهم قي دون بها كل ما تهون إليه . 
وحن لم أن الذاكرة كثيراً ما خو ننا » فلكى نحىء ني ربتنا صادقة 
لاد أن نسحل ملاحظاتنا الواحدة بعد الأخرى . ونيا حث ييكون 
على التروى فى الملاحظة والتأى فى التجرية ودر من التسرع فى 
لتعميم واستنباط القواعد والقوائين تش :عل م وطن من مو اطن 
الزلل التى ارت فبها أقدام العاماء فى التاريخ امتوسط والقديم . 
ومن جهة ثالئةلم يقنع ف مه للحقائق التى تود ظاهرةً ما بالأحوال 
الملا تاركا غير الملامة » وم يكتف بنواحى الإثباب مهملا نواحى الى 


4 دروس ف تاريخ الفلسقة 


ل إلى قوائم الحضور قواثم النيية > افنقل بهذا الاستقراء من 
صورته العرفية الدارجة إلى الظهر المامى اللم مجميع الأطراف . وأخيرا لم 
قف عنابته بالملاحظة والتجرية عند هذا 0 بل أدخل فما فكرة 
اأوازنة والقياسالتى أ كسبتما دقة وضبطا یکو ناما اوفين.ولاجدالى 
انقو الم المقارنةالتى اهتدى إليها خطوة جديدة فى مام البحث والتجرية . 

وفى اختصار عكننا أن تقول إن ييكون فق إلى وضع مبادئ 
المج التجربى » وعلى ضوء هذه البادئ سار البحث الملمى الحديث 
فى أحاء أورويا طوال القرنين السابع عشر والثامن عشر . وكان طبيما 
أن يكون حظ الجلترة أعظر من غيرها » فأندئْت ف لندن سنة ٠٠١١‏ 
اجلبعية الملكية(راعك50 ادوه ۲1١‏ )الى تحقق على نحو ماحل کون 
من تأسيس جهورية عامية » والتى أخذ رجالا - وفى مقدمتهم اویل 
(1691- 1627 عأاناه8) وني وتن (1727 - 1042 دماسدولة) - يطبقون 
منبجه خطوة خطوة . وقد أسست ف قرسا وألمائيا جميات عامية 
على غار هذه اا ييكون فها أثر بد کر . غير أن 
البحث العامى كفيل أن قوم نفسه بنقسه ؛ ولول _بضع العاماء ار راءهم 
موضع التطبيق ما اهتدوا إلى ما فبها من طف أو تقص . ا 
الفترة السابقة وسيلة لتنقيح مذهب بيكون وتوسعته » فوضعت 
شرائط جديدة لاملاحظة والتجر ت الصحيحة ووضح الفرض العامى 
وجه خاص توضيحا تام . تم جاء جون استوارت مل فى القرن التاسع 


بیکو ن والهج التجريبى لكف 
عشر فأفاد م نكل ما تقدم وحاول أن يصوغ الهج التجر بى فى قالب 
أثعل وعلى وجه أع . وأتم ذلك البناء النى وضع يكون أساسه » 
وتضافر العلماء والفلاسفة من بعده على تشييد أركانه ورفع دمائه . وإذا 
كان لبيكون فضل السبق والاختراع فإن لاستوارت مل بدا لاتتنكر 
فى توضيح شرائط التجربة واستيفاء مناهج البحث العامى الصحيح . 


١6(‏ س ارغ الفلسفة) 


افق دروس فى تاريخ الفلسفة 


لقصل اث 

ريليه ديكارت 

René Descartes 

5وه — 110۰ 

زعم نهضة عقلية » وقائد ح ركه فكرية » وحامل راية التجديد 
والابتكار فى دائرة البحث الفلسفى أثناء القرن السابع عشر . فهو بلا 
جدال أو الفلسفة الحديثة الى أقام أركانها وشاد بنيائها » وضع 
خطتہا وأبان منبجها وفصّل القول فى فروعها وأصولما . وكان فى 
مقدمة من حكروها من ربقة القيود اللفظية والناقشات المدرسية» 
وخلّصوها من سلطان الكنيسة واستعباد أرسطوطاليس . ول كان 
معاصروه قد اضطلعوا نشىء من عبئه وقاسموه فى مبمته فهو بلا شك 
أثملهم نظرا وأوسمهم بحا » فلم بقصر جل همه على دراسة المج کا 
صنع بيكون » ولم يشغل بمشكلة المركة والتغيير وحدها کا شئل 
فاسندى » ولم تستول عليه الأبحاث الأخلاقية والسياسية خاصة كا 
استولت على هوس ؛ بل أنى إلا أن ,نبض بدراسة الإنسان والكون 
والإله » فأتى بالجديد فى دائرة المنطق والطبيعة وما وراء الطبيمة . 
وسئلق نظرة تح على حياته ومصتفاته » ونقف قليلا عند ارائه وفلسفته . 


رينيه ديكارت YY‏ 


| هيام : 

ولد دیکارت فى ١م‏ مارس سنة 5وه١‏ بلاهاى » إحدى القرى 
الرئيسية عقاطمة تورين بفر نسا. ويرجع نفية إلى اة متواضعة من 
طبقة الاشراف الذين "موا عن طريق القضاء والتشريع . ومن سوء 
حظه أنه حرم العطف الأموى وهو أحوج ما يكون إليه » فقد 
توفيت أمه وم يكد يجاوز العام الأول من عمره بمد أن ورثنته سمالا 
وضعفا لازماه إلى سن المشرين » وبق فى ضحفه هذا مشم ولا برعاءة 
أبيه وإخوته . ولا بلغ الثامنة لق عدرسة لا فليش (ععة51 ه1) 
اليسوعية الى كانت من أم مدارس أوروبا » وفيها تثقف على أيدى 
خيار الدرسين المعروفين فى ذلك المهد » الذين خصوه بعناية ممتازة 
مراعاة لاله الصحية وتقديرا لمواهبه المقلية . وتم كل ااواد ال یکان 
ظن ما اور لتكوين رجال مثقفين » فدرس اللغات القدعة » 
والأدب ثثراً ونظها » والجغرافيا واتار » والفلك والرياضيات » 
والطب والتشريع » والفلسفة واللاهوت . ونال درجة الماجستير فى 
الآداب . والليسانس فى الحقوق ولا يناه المشرن . 

بيد أنه لم يكد يبلئها حتى بدا له أ نكل هذه الدراسات السابقة 
قليلة ا لجدوى واهية الأساس . حقا إن فى الشمر والأدب عامة جالا 
وروعة لا نظير لما » وفى القصص والتاريخ ساوة وأمثلة عليا يكن 


لديف دروس فى ناريخ الفلسفة 

احتذاؤهاء وفى الرياضيات برهنة واستدلالاً هاغاءة ف الدقة » وفى الفقه 
والطب ما يندق علينا الال والميرات » وف اللاهوت ما برشدنا إلى 
طريق الجنة » وفى الفلسفة ما يمنا لأن نتحدث حديثا مقبولا ىكل 
شىء ونحظى بإتجاب الستمعين . غير أن واحدا من هذه الأحخاث 
- إذا استثنينا الرياضيات - لا يقوم على أفكار واضة ولا يعتمد 
على معلومات قينية ولا وصل داع إلى الفرض المطلوب منه . أليس 
الشعر والفصاحة مو هبتین فطر تین لا تكتسبان بالدرس ولا تتعامان؟ 
على أن من الكة أن مخاطب الاس على قدر عقوم وألا رتوم 
بتلات اسنات البديعية الفامضة . وأما القصص والتاريخ أفلا يجنى 
أوما علينا أحيانا أن نتوم مكنا ما هو مستحيل فى الواقع » ويمكس 
ثانيهما الحوادث ويقلب الماضى ظهر ا على عقب ؟ وأما اللاهوت أفليس 
عاما لاداعى إليه مادمنا لوقن أن طريق الجنة مفتوح للعاماء والجهلاء؟ 
بل أليس علما ممتنما كل الامتناع ما دمنا نسل أن حقائق الوحى أمور 
سممية لا دخل للمقل فيا ؟ والفاسفة أخيرا أليست من أ كثر المعارف 
اختلاطا وثموضا ؟ فلا يطمئن إذن دیکارت من كل ما حصّله حتى 
العشررن إلا إلى الرياضيات الجديرة بالعئابة والتقدير لما فى براهينها من 
اليقين و الوضوح ؛ ويضم إلا السمميات والأمور الازلة من عند 
اله » لأنها تمنحنا أيضا يقينا وإن يكن من طراز آخر . وسيكون 
هذبن النوعين من اليقين اللذين أفادها من دراسته الأولى أثر عظيم 
فى فلسفته المستقبلة . 


ربنيه ديكارت امف 


والآن وقد تين ديكارت ما فى الم الذى تتلقاه من نقص ير بدا 
من أن ولیه ظهره › ويطلب عاما جديدا يكشفه بنفسه ومهتدى إليه 
ف سفر الكون العظيم المملوء بالايات . لذلك أخذ يجوب أنحاء الأرض 
ويتردد عى قصور ال ملوك والأمراء» و خخرط فى سلك اليوش » و وض 
تمار الممارك ؛ وبعاشر الناس على اختلاف أمزجتهم وطبقاتهم» ليتزود 
من التجارب النافمة وعيز الصواب من الخطأ وينفذ إلى م.م القيقة 
حه الشخصى . وكان له بالسفر ولو ع كبير حتى أنه قى شطر أكبير | 
من حياله راحلا متنقلاء ولم يدع بقعة هامة من بقاع أوربا إلا زارها. 
والأسفار وسيلة ناجمة من وسائل الكو بن والثقافة ء ومدرسة مماوءة 
بالجديد والطريف » ويظهر أن غرام ديكارت بالحقائق والوصول ايها 
دفمه لأن يكشفها فى خدرها وتف علما فى مقرها . فبدأ أولا بالرحلة 
إلى هولنده ليتعل فنون الحرب والفروس_ية فى جيش موريس دى 
ناسو أ كبر قلئد معاصر . على نحو ماکان «صنع شباب الأشراف من 
الفر نسيون فى ذلك الین . و إلى جاني هذا استطاع أن ینمی معلوماته 
الرياضية والموسيقية . إلا أنه ما لبث أن رحل إلى ألمانياء لم إلى إيطاليا 
وسويسره » وكان فى خلال ذلك يود إلى فرنسا من حين لآخر فى 
شون شخصية أو لتحقيق بعض السائل المامية . عشر سنوات أو 
يزيد قضأها فى اضطراب عقلى وحيرة نفسية » فلا يمزل فى مدينة إلا 
ويرحل عنها إلى أخرى . 


e‏ دروس فى ار الفلسفة 

وبعد أن أتم السفر ثثقاقته ووسع فكره وخلصه من الأخطاء 
الشائمة رأى واجبا عليه أن يكت ويؤلف ويظهر للناس تار دراسته 
ويحثه . هذا إلى أنه » وقد جاوز الثلاثين » أكتملت سنه واختمرت 
نجحربته ونضحت أراؤه : قلحا إلى هولئده مببط وحيه ومقر إلهامه 
نشد الهدوء والسكى ن الضروريين للبحث المنتيج والدراسة التكاملة » 
وقضى فہا عشرين سنة مقها لا برح الهم إلا إلى فرنسا فى رحلات 
قصيرة . ونی هذه الفترة استطاع أن يدون معظم مؤلفاته وبرد على 
معارضيه وبراسل طلاب الفلسفة و الم فى ختاف الجهات . وفى سنة 
۹ حقق بعد لأى رغبة كرستينا ملكة السويد التى دعته إلى زيارتها 
كى تتامذ له وتأخذ عنه » وكانت مولمة بالدراسة والنظر . غير أن رجلا 
نشأ فى حدائق « تورين » البديمة واستنشق نسيمها الملل ما كان 
ليقوى على جو السويد القابى وبردها القارس » فماجله سل أودى به 
فى ١١‏ فبراير سنة ٠٠٠١‏ 

هذه حياة لا مخريج - کا ترى - عن الألوف فى شىء وثرجة 
شبيهة بتراجم كثير من الرجال العاديين بقدر ما ھی بعيدة ما عهدناه 
لدى الفلاسفة الغتصين فى التاريخ التوسط والقديم . فلم كرون 
دیکارت رئيس « لوقيون » ولا « أ كادعية » کا كان أرسطو طاليس 
وأفلاطون » وم يكن أستاذاً فى جامعة أو مدرسة کا كان ممظم 
مفكرى القرون الوسطى ٠‏ بل لم يحاول التدريس قط إلا للملكة 


رينيه ديكارت ۳1 

51 ستينا فى لحظات كانت قاسية علي هكل القسوة . والواقع أن فلاسفة 
القرن السابع عشر فى جلتهم أبمد ما يكون عن أن بتخذوا الفلسفة 
مبنة » وهذه ظاهية جديدة لم تؤاف من قبل . فبیکون سكا لاحظنات 
اننمس فى السياسة واتصل ببلاط الملك جاك الأول انصالا وثيقا » 
ودكارت أحد الأشر اف الفرنسيين الذين عاشوا من مالم الماص » 
واسبينوزا كان يحنى قوت ومه من صناعة النظارات الى مر فها » 
وليدنتز ارا وزر لخد مشا الأعمراء الألان . 

غير أن فى حياة ديكارت اما واحداً يستلفت النظر » وأعنى به 
حادث « المدفأة » المشهور . وذلك أنه كان فى ألمانيا فى بدابة شتاء سنة 
5 » ونزل فى حدرة دافئة بمحلة منقطعة حيث لاصديق ولاأئيس» 
فقضى سحابة بومه مقكراً فى المعارف الإنسانية وتكونما والمقل 
وقصوره إبان نشأته » وتمنى أن لو وجد الإنسان السبيل إلى اكتساب 
ماو مات كلها وهو مكتمل العقل . فاما جُن الليل اتمكست عليه هذه 
الأفكار فى منامه » ورأ ىكأن هاتف يدعوه إلى السير فى طريقه ووطع 
دعام الل والفاسفة الجديدة . وسواء أصحت هذه الرؤيا أم ل تصح 
فالهم أن ديكارت كان بحيا فى هذا الدور حياة عقلية وروحية خالصة » 
استولى عليه يحديد الفلسفة وإنهاضها إلى حد أنه كان يفكر فيه أثتاء 
قظته نحلم به فى سأعات تومه . ومنذ تلك الليلة المشهودة اتتهى إلى 
الول الأخير والوسيلة الناجمة » وهى اختراع منهج رياضى عام يطبق 


rr‏ دروس ف نارعم الفلسفة 


على العلوم على اختلافها . وهنا أحس بغطة ليس وراء ها غبطة وسرور 
لا .بعاد له سرور . ووجه عنايته فيا بمد لتحقيق هذا الم الحطير . 


ب - مهافام : 


لقد وقف دیکار تکل جهوده على الفلسفة » فل يمكتب فى شیء 
سواها » على أنه لم يقسم له الزمن ليستوعب كل أطرافها . ويظهر أن 
حبه للهدوء والسكينة كان يحول دونه والتقدم إلى الجاهير كل 
ما يحول بخاطره من أفكار » ولا سيا وسلطان الكنيسة عظيم » 
ورقابة رجال الدين على الأبحاث العامية بالفة حدها ؛ وأقرب مثل على 
ذلك ما کان من ام مع غاليليو الفلكى الإيطالى المشهور ؛ ال أصر 
لديكارت والتفق ممه فى آرائه الفلكية الجديدة . وكان فى اتهاممم إياه 
بالإلحاد ما حمل ديكارت على أن مدل عن نشر « كتاب المالم» 
Monde)‏ بك 6ه ) الذى وعد به من قبل . وقد وصلت به اليطة 
أندكان بنش رکتبه أحيانا 0 » أو يقدمبا للنقاد قبل إذاعتها 
ليطمثن مقدما على حظها ومستقبلها . ولعل رغبته فى الهدوء هی التى 
صرفته عن أن يكتب فى السياسة وهى مثار الأخذ والرد والناقشة 
والجدل . وام /كتبه : 

)١(‏ «مقال فى المي » ) Discours de la méthode‏ ) الذى 
احتفلت الجامعة المصرية وجامعات أخرى أوربية فى العام ا لماضى عرور 


رينيه ديكارت rr‏ 


ثلائة قرون على نشره . وقد ظهر معه فى مك واحد ثلاث رسائل فى 
البصريات » والآثار الملوبة » والحتدسة ؛ وكان عناءة مقدمة لها کا 
وضعت هى على أن تكون تطبيةا لقواعده ومبادثه العامة . ومن 
غائ الصدف أن هذه الرسائل هى التى استلفتت أنظار القراء فى 
القرن السابع عشر بما كان فيها مرن محديد فى الطبيعة والفلك 
والرياضيات » فى حين أن القدمة لم تستوقفهم كثيراً ؛ ومع ذلك فقد 
انمكست الآية اليوم تمام) » فتنوسيت الرسائل كل التناسى » 
وانفصات المقدمة عنها فى استقلال وأضعت عط أنظار القراء. وهذه 
القدمة ‏ أو المقال - فى جزء منها جديرة بأن تسى « اعترافات 
ديكارت و إذ شرح فيه تاريخ حياته الروحية وما م به من أزمات» 
وما أشبهه فى هذا روسو ف اعترافاته » أو الغزالى فى كتاءه « امنقذ من 
الضلال » . وأما الجزء الآخر فيوطح فيه قواعد منهجه الأريع 
المشهورة ؛ وتحدث عن الأخلاق حديث الستسل للعرف والتقاليد 
التأئر ببعض الأفكار الرواقية » ويعرض للك ااشكلة الميتافزيقية 
الحامة , مشكلة « أنا أفكر فأنا موجود » » ويشير أخيراً إلى بض 
التحارب العامية . 

(0) « تأملات فى الفلسفة الأولى » » الذى نشر باللانينية سنة 
كدر نحت هذا المنوان : «(Meditationes de prima philosophia)‏ 
ثم لم يلبث أن ترج إلى الفرنسية واطلع مؤلفه على جزء من تر جته ؛ 


ré‏ دروس قى تار الفلسفة 


وى فيه ديكارت خاصة بالبرهنة على وجود الله ووجود النفس . 
وتقدب رأ مأ فى هذه الأبحاث من دقة ورغبة فى أن يطمثن على مستقبلها » 
م يشأ أن ينشرها قبل أن يعرضها على كبار المفكرين ورجال الدين فى 
هولنده وفرنسا . وقد وجهت إليه اعتراضات عدة لير بدا من أنيرد 
عليها وياحقها عؤلفه ؛'ثقة بالنفس عظيمة » وأمل فى أن بق رأ الكتاب 
فى أوسع دائرة ممكنة . 

(©) « مبادىئ” الفلسفة » (عهتطمهدماتدام aاincip)‏ الذى ظهر 
باللائينية أيضا سسنة 1044 » ثم مرجم بمد ذلك بقليل إلى الفرنسية 
وقد ضمنه دبكارت الأفكار المامة التى أودعها من قبل فى « كتاب 
العالم » » وأفاض الحديث فى نظريانه الطبيعية . 

(4) « رسالة فى انفمالات النفس ¢« «(Traité des passions)‏ 
وهو آخر ملف نشره ديكارت أثناء حيانه سنة 1149 . وفيه عرض 
للمشكلة الأخلاقية التى سبق له أن تصدى لها فى « مقاله فى المج » . 
ويظهر أنهذه المشكلة شغلته كثيراً فى السنوات الأخيرة من حياته » 
وخاصة فى الرسائل المتبادلة يبنه وبين تاميذته الخلصة الأميرة اليصابات » 
والتى نشرت بعد موته فى ثلاثة جلدات . 

لاشك فى أن هذه الؤافات أحدثت ثورة عظيمة فى حينها » 
ورسعت للباحثين خطة الفلسفة الجديدة المنشودة . والكتاب الشاتى 
أحمها قط وأغنرها مادة » غير أن الأول هو الذى قدرله ذيع الميت 
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وامتداد النفوذ» فلا يكاد يذ كر اسم ديكارت إلاويخطر بالبال «مقاله» » 
وقد ترجم إلى أغلب اللغات الأورية الحديثة » وحبذا لو نقل قربا 
قلاعم إلى العر بية . 

< س فلس : 

لو شاء ديكارت أن يكون فياسوة سب لما كلفه ذلك كبير 
عناء» ولكنه أبى إلا أن يحمل راية التجديد فى الدائرة الفلسفية ويثور 
عل التقأليد القدعة ويستحق فى جدارة لقب « أو الفلسفة الحديئة » . 
ولن حرز هذا اللقب إلا إذا استطاع أن حل محل ذلك الأب الذى 
أذعن له الفلاسفة القدانى والمعاصرون » محل أرسطوطاليس الذى 
استولى على المقول بسلطانه وملكها عصنفاته ؛ فثورته موجهة إذن 
عند منطق العم الأول وآرائه الطبيمة التى لا تلام السل الحديث ء 
ونظرياته الميتافزيقية التى لا ترضى العقل ولا تتفق مع أصول الاين . 
وحول هذة النقط الثلاث تدور أبحاث ديكارت الرئيسية كلها . وفى 
مقدمةكتا به « مبادى" الفلسفة » يقسم هو بنفسه الدراسات الفلسفية 
إلى هذه الأقسام الثلاثة السابقة . ومن أوضح مميزات هذه الثورة أنها 
صدرت عن الرياضيات واعتمدت علها فى كل صراحلها وتأثرت بها 
فى ختلف نواحيها » فتلافت بذلك نقصاً وقع فيه أرسطوطاليس قديا» 
وقربت الإصلاح الديكارتى من الفلسفة الآفلاطونية . والواقع أن 
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ديكارت يلتق مع أفلاطون فى غير ماموضع کا سنلحظ ذلك فى 
المسائل التالية . ومن جهة أخر ی کا فى بالتارض مید افده وبالهضة 
الحديثة تمثل ذلك السير الذى سارته الفلسفة اليونانية أثناء تك ونما » 
يما ينادى بيكون بإنهاض الملوم الطبيعية وتنشيطها کا صنع 
المايطيون إذا شبكارت يستمسلك بالدراسات الرياضية ويعلق عاما 
كل آماله کا فمل الفیثاغو رون . 


: منطو, ويطارت ورو‎ - ١ 


لاحظنا من قبل أن رجال عصر النهضة تحاملوا على منطق 
ار سطوطاليس ونقدوه ثقدا صراء وم بف م بإحلال منطق آخر 
عله . ثم جاء بیکون فتوسع فى منطق الاستقراء الذى أهمله الفيلسوف 
البونانى إھالا كاد یکون اما » أما منطق القياس فل يعرض له فى 
شىء ؛ وهذه هى الناحية التى أخذ ديكارت على عاتقه إصلاحها 
مستعينا بأبحائه الرياضية . وكلنا يمل ميله إلى الرياضيات وتعاقه 
بها منذ أن فارق مدرسة « لافليش » البسوعية » فإنه صرح على أثر 
خروجه منها أن الرياضيات هى الثْرة الحامة التى جناها هن تربيته 
الأولى . م غذى هذا اميل فيا بعد فانصل بكبار الرياضبين فى هو لنده » 
أمثال بيكان وو يجنس » الذين شجعوه على السير فى طريقه الرياشى 
ودعوه إلى أن يعنى وجه خاص بالرياضة النظرية . وقضى سنوات 
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رحلته الأولى فى أبحاث ريانية مختلفة » وكان له غرا م كبير بالممضلات 
وحلها . وليس هناك شك فى أن هذه الدراسة هى التى أعانته على أن 
يدخل على العلوم الرياضية ما أدخل من إصلاح » وخاصة تطبيقه لبر 
على المندسة وتتكوينه الهندسة التحليلية . 

البرهنة الرياضية والاستدلال القياسى : من الرياضة سار ديكارت 
إلى المج العام الما لقيادة الفكر حو الحقيقة » ذلك لأن فى البرهنة 
الرياضة ميزتين رئيسيتين ها أساس ما فما من بقن وإقناع وسر سبقها 
على أنواع البرهنة الأخرى » ونمنى هما النظام وارتباط الأفكار بمضما 
ببعض . فالمقدمات الرياضية منظمة وصرتبطة ارتباطا وثيقا حيث 
تساه ككل مقدمة إلى تاليتهاء ومتى وضعت المقدمات هذا الوضع وعلى 
هذا النظام فهى موصلة إلى النتيجة لا عالة . وما أشبهها بسلسلة متصلة 
الحاقات لا يمكن أن تنتخلى حلقة منها عن الأخرى » وفى الوقوف على 
بشما ما يمين على كشف البعض الآخر . ويكاد الإنسان يلحظ فيها 
خطوات الذهن وانتقاله مرن قضية إلى أخرى بناء على الملاقات 
الموجودة يننهما » فعلى نوها عكن أن تكوّن عاما جديدا يصح أن 
أسميه دعل الملاقات والنظام » ؛ وهذا هو انج الذى ينشده دیکارت 


و برغب فى أن يطبقهعلى العلوم الأخرى . وما قواعده الأربع الشهورة 
وسائل البحث عن الملاقات التى تربط الأفكار بعضها ببعض . 
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ليست الماوم الرياضية إذن هى الموج الديكارتى » ولسكنها بدت 
له وقادت إليه ؛ قان الفكر الإنسانى يبدو فها على طبيمته جردا من 
کل قید . ولا ق ديكارت بمنهجه إلا أن بخاص العقل من القيود 
الحيطة به » فيتهيأ للحم والقياس فى طلاقة تمكنه من الوصول إلى 
القيقة . ودراسة النهج فى الواقم دراسة للفكر وقوائينه ؛ وك يدس 
دیكارت لان النبانى حث عن خواص النبات والمعدّن تيع مميزات 
كل معدن على انفراد » فى حين أن قليلين م الذين عثون عن طبيعة 
الذهن والمل الكلى الذى ينظر فى وسائل البرهئة والاستدلال مع 
أن فى الإنسان قوى عقلية مغتلفة رعا طفى بعضها على بعض »ولا حكن 
أن تسل البرهنة إلا إذا استطمنا أن تحفظ الفكر من عدوان الس 
والخيلة عليه . 

الحدس والقياس : وهناك عملان فكريان يعتقد دبکارت أنهما 
طريق الماومات الثابتة وأساس البرهنة الصحيحة » وها المدس 
)Lntuition)‏ والقياس ««منء:064 ه1) . فالمدس هو ذلك النور 
الإلهى والغريزة المقلية التى نستطيع أن ندرك بها « الأفكار البسيطة » 
كالامتداد وال ركه » أوالحقائق الثابتة مثل أنا أفكر » وأناموجود» 
أو الروابط بين قضية وأخرى مثل : المساويان لشىء واحد متساويان » 
فهو وسيلة اكتساب المقائق التى تعتمد عليها البرهنة . وأما القياس 
فهو إثبات قضية ما بواسطة مبادى” عامة تصدق عليها . ولا يصح أن 
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تخلط بينه وبين قياس أرسطوطاليس العروف » فإنه يختاف عنه من 
نواح كثيرة . فليس خاضعاً أولا تلك القواعد امعقدة التى يخضع لما 
القياس الأرسطى » بل أساسه حدس وإلمام واضح تمام الوضوح بحيث 
يستطيع أبعد الناس عن البرهنة ووسائلها أن بدركه . ومن جهة أخرى 
بيا يقوم القياس على علاقات ثابتة بين أفكار محدودة كاد تكون 
البرهنة فيها آلية ؛ إذا بالقياس الديكارتى يعمد أولا وبالذات على ح رک 
فكرية مستمرة تدر ككل شىء على انفراد وفى وضوح . وثالثا فسح 
قياس أرسطو الال للقضايا الظنية والحتملة فى حين أن قياس ديكارت 
لا يقبل إلا القضابا اليقينية . وعلى هذا يمكننا أن نقول إن ديكارت 
قد تنيه إلى ما فى منطق القياس » الذى وضعه أرسطوطاليس وأساء 
استعاله رجال القرون الوسطى » من نص وجود فأراد أن توسع 
فيه ويكسبه شيئ من المياة واللرونة . فبدل أن كان يدور حول 
فكرة الجنس والنوع فقط أصبح يستمد على المقائق الثابتة كينها 
كانت » ويعنى بارتباط قضية بأخرى بعسرف النظر عن وعم المدود 
وأشكاها . 

قواعد ديكارت الأر بع : دعامة الاستدلال القيامى » کا رأينا » 
هى تلا المبادئ العامة المكتسبة واسطة الجدس » غير أن هذه البادئ 
لاتصلح لإثبات القضايا على اختلافها » بل لكل قضية مبادئ تلاعها . 
ومبمة الستدل أن تخير لكل موضوع المقدمات التى ترتيط به وتساعد 
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على إثباته . وليس هذا الاختيار بسيو فإن خطأ ارياضيين فى بر هتم 
راجع غاب eid!‏ ضلوا السبيل فى تخبر المقدمات التى تمين على إثيات 
قضية ما . لذلك أخذ ديكارت على نفسه أن يحدد هذا الاختيار ويرسم 
بءض وسائله » فوضع قواعده الاربع التى تتلخص فى ضرب من المران 
العقلى يراد به جع أ كبر عدد ممكن من الحقائق اليقينية والبحث ا 
يينها من صلات وروابط تمكننا من قياس بعضما على بعض . وهذه 
القواعد فى اختصار هی : 

أولا ‏ «لا نقبل مطلة) شيعا على أنه حق إلا إذا ععرفناهكذلك 
فى وضو ح بحيث لا عرض له الشك فى الذهن بحال » . ويرى 
ديكارت بهذا إلى تطهير المقل من الأفسكار المورونة والمتداولة التى ل 
تثبت صصتها » والحروج على سلطان الكنيسة والفلسفة المدرسية » وإلى 
الاعتداد بالحقيقة وحدها كينا كان مصدرها . ومقياس المقيقة فى 
راھ و جلاء الأفكار ووضوحها (Les idées claires et distinctes)‏ . 

GY‏ - دلقم المشكلة التى حن بصددها ما وسمتنا القسمة وما 
أفسح لنا ذلك السبيل إلى حلها على أحسن وجه » . وهنا يقدم لنا 
ديكارت مثلامن أمثلة التحليل ©هبراهههن1) الذى عنى به عناية خاصة . 
وغاية هذا التحليل أن ترد المركب إلى البسيط والصعب إلى السهل ؛ 
وتكوّن العم من جموعة أفكار جلية واضعة» وتخرج من دائرة اليتوين 
إلى العقول » ونحول العالم الحسى الغامض إلى عام عقلى واضح . 
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ثا « قيادة الأفكار بنظام مبتدئين بأبسطها ومتتبيكف 
بأ كثرها تمقيداً » . وهذه القاعدة مكلة لسابقتها ومتممة لحاء فإذا 
كنا قد حللنا فها مضى فلار رک الآن :و التركيب (La synthèse)‏ 
والتحليل عملان مس تبطان ومتداخلان . ولا یکت أن نرد الال إلى 
عناصره الأولى » بل يحب أن ندرك ما بين هذه المناصر من علاقات 
واس بکی نفهم سره وتستطيع تركيها وربط بعضها ببعض ربط 
منطقيا . 

راب « إحصاءات تامة واستعراضات عامة بحيث نتا كد من 
أنالم نففل شيعا ما له صلة بامشكلة المروضة » . وهنا بردد ديكارت 
معنى سبق لبيكون أن اهتدى إليه فبا تماق بالاستقراء (ص 4١؟)‏ . 
فهو يدعو إلى التثبت والتأ كد » والروية والتأنى » والقباس فى حاجة 
إلى ذلك بدرجة لا تقل عن الاستقراء . وإن برهنة فياسية ,ينقصها 
رابطة من الروابط أو علاقة من الملاقات لا يمكن أن توصل إلى 
النتيجة المطلوية . 

لقد خطا ديكارت قطما بالبرهنة القيأسية خطوة جديدة وفسيحة » 
وتدارك ما فات أرسطوطاليس صاحب نظرية القياس من عدم ربط 
هذه النظرية بالبرهنة الرياضية . وقد نلحظ فى المنطق الأرسطى 
بعض آثار رياضية » ولكن لا ينكر أحد أنه تنوسيت فيه الصلة بين 
القياس المنطق والاستدلال الرياضى . م جاء دیکارت فتلانى هذا 


٩۹ (‏ س تار الفلسفة) 
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التقص واتخذ من البرهنة الرياضية الدمامة الأولى للاستدلال القيامى » 
وأثبت للناس أن النطق القدم ليس بعل كامل لا يقبل زيادة 
ولا نقصا .كا كان يظن » بل هو محتاج إلى تهذيب وإصلاح جديدين . 
وكنا أتوقع منه » وهو الذى طرق الجبر على الهندسة وتنبه إلى فكرة 
الملاقات والروابط » أن ,توسع فما من الناحية المنطقية ويسمو 
باستدلاله القياسى عن ممرحلة الالفاظ والعبارات إلى درجة الرموز 
والإشارات . بيد أنه لم يفكر فى هذا ؛ وتركه لليدنتز ورياضى القرن 
التاسع عشر وأوائل القرن المشرين الذين مزجوا المنطق بالرياضة مزجا 
َك وکوا عل المنطق الرياضى الحديث (ناءاعها 106 . وهناك مأخذ 
خر على ديكارت لا يفوتنا أن نشير إليه » وهو أنه بعد أن نننى 
بالقيقة وج فى طلا انتهى به الأمس إلى أن اتخذ الوضوح مقبا 
لما. والوضوحء ا نعل » أمى نسب قد ,تغير من شخص إلى آخر 
ومن بيئة إلى اخرى . 
؟ — ما ورا الطبيعز : 
لم يكن د من أن يشغل ديكارت ببعض اشا كل اليتافزيقية 
منذ شباءه الاول » فقد وجهته حوها المسائل الدينية التى تلقادا فى 
مدرسة «لافليش» اليسوعية . والفلسفة كا وصلت إليه أقسام ثلاثة : 
هى المنطق والطبيعة وما وراء الطبيعة ‏ ولاند لطلامها من أن اموا بهذه 
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الأقسام . هذا إلى أن البيئة التى نشأ فما كانت عحدمة النضال 
حول البارى“ وصفاته والنفس ووجودها . غير أن تملقه باليقين المقلى 
دفعه » فما يظهر » إلى أت مى أولا وبالذات بالأحاث الرياضية » 
ويحاول تطبيقها على الدراسات الطبيعية . فكانت سنواته المشر 
الأولى التى قضاها فى الرحلة والانتقال ملأى هذه الأبحاث » وان 
صح أنه فكر أثناء ها فى بعض الموضوعات اليتافزيقية فإِنما كان ذلك 
بدرجة محدودة وعلى شسكل مختصر . ولكنه لم يلبث أن ألجأته الرياضة 
والطبيمة أنفسهما إلى أن حث فى هذه المومنوعات بحثا أمق وبدرسها 
دراسة أدق . ودعاه فوق هذا بعض أصدقائه من رجال الدين إلى أن 
يرد شبه الملحدين . وبذا أضمت دراسة ما وراء الطبيعة فى نظره واجبا 
دينيا » وضرورة منهحية ؛ وحاجة عامية . 

فكان برى من الواجب عليه » وهو التدين لقم قلبه بالإعان» 
أن بنقض شبه الشكاك والإياحيين المنتشرين حوله» « لأن من منحهم 
ل العقل ملزمون باستخدامه خاصة فى معرفة الله ومعرفة أنفسهم » . 
لاسا ورجال الدين المعاصرون قد لوا السبيل فى برهتتهم واستد لالم 
فهم يحاولون التوفيق بين الفلسفة والدين فلا لون » ويتخذون من 
أرسطوطاليس نصيرا لهم فلا يتتصرون . ومن جهة أخرى معرفة الله 
عماد اليقين ودعامة الحقائق على اختلافها ٠‏ فلا يستقم منهج كارت 
ولا تحقق أثره إلا أن تمت هذه العرفة وأقم الدليل عليها . وليست 


ré‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 

أبحانه الطبيمية بأقل حاجة إلى إثبات وجود الله من منهجه ء فانها أحات 
تسير من امقول إلى الحسوس على عكس ماكان مألوفا من قبل » وکل 
بحث هذا شأنه محتاج لاعالة إلى مبادى" يتمد عليهأ ؛ ولقد صرح هو 
نفسه لبعض خواصه « بأن تأملاته الستة دعام لنظرياته الطبيمية» . 
لهذا لا يبدو غرببا أن يعرض لمشا كل ما وراء الطبيعة فى كتبه الثلاثة 
الرئيسية : « الثقال » » و« التأملات » » و«المبادئٌ» . بيد أنه لا يفوتنا 
أن نلاحظ بالرغم من كل هذا أن فلسفته لا يصح أن تسمى فلسفة 
دينية على طريقة رجال القرون الوسطى ؟ نم إا تمتمد على الاين 
وتستمد منه بعض أسسما الأولى > إلا أن دبكارت ل يكد تخذ من 
الدين مده حتى ركه جانبا » وفصّل القول فى أجزاء فلسفته تفصيلا 
عقليا محيث لو تناسى القارى” تلك الدمائم الأولى ليل إليه أن هذه 
الفلسفة لا صلة لها بالدين فى شىء . 

الشك : ما وراء الطبيعة هو عل الوجود فى عنتاف أواحيه 


لافرق فى ذلك بين وجود الله ووجود النفس ووجود العالم الخارجى . 
غير أن أنواع الوجود هذه مشوية بأوهام كثيرة وأخطاء لا حمر 
لماء ولاسبيل لأن نصل فما إلى يقين ثابت إلا إذا تبذنا ما ألفناه 
من أفكار وما درجنا عليه من آراء . نحن مضطر ون لأن نشك ف ىكل 


شىء » لأن الحس يخدعنا والحقائق العامة التى ندعيها معرضة لتأثير 


الغيلة والوم . بل وأ كثر من هذا تحن مخطى'فى البرهنة والاستدلال » 


رينيه ديكارت Yio‏ 
وما جاز عليه المطأ زال عنه اليقين . ومن يدرينا أن ليس هناك روح 
خبيث مخدعنا دالا فيصو ر لنا الباطل حقا وال مق باطلا ؟ 

لعلنا نلحظ فى هذا أن ديكارت بردد أفكار شاك اليونان ورجال 
عصر النهضة . وقد أشرنا من قبل (ص )۲٠١ - ٠۹۸‏ إلى أنه طغت على 
أوربا فى القرن السادس عشر موجة من الشك هدمت الوحدة السياسية 
والروحية » وقضت على كثير من نفوذ العم والدبن؛ وزعن‌عت سلطان 
أرسطوطاليس والكنيسة ٠‏ وكات مونتتى بوجه خاص زعم هذه 
المركة . ولا جدال فى أن ديكارت تأر به وأخذ عنه » فبدأ يشك فى 
معلوماته الأولى الى تاقاهانى مدرسة «لافليش»» ثم أوغل فى الششك حتى 
بلغ ه الذروة وافترض له أسبايالم مخطر يبال من سبقوه من الشكاك 
القدائى والمعدثين . إلا أن هناك فروقا واضحة بين شك مو نتنى وشك 
تلميذه وخصمه فى آن واحد : قبنها الأول يشك لجر د الشك إذا بالثالى 
بشك ليصل إلى اليقين » وبين الأول يشك ليهدم القبقة إذا بالشاتى 
يشك ليخلص الذهن من أخطائه و موده النظر المقلى الخالص » ويا 
الأو ل لاقف فى شكه عند حد إذا بالشاتى يسل « بطبائم إسيطة» 
و « أفكار جلية واضصة » لا يقوى الشك على 0 ولا يستطيع 
معارضتها . وفى اختصار أصبح شك مونتتى ؛ الذى كان آلة هدامة 
لاضابط لها ولافاءة إلا الميرة والتردد » فى بدى دبكارت منبحا عقايا 
وهوداً منظا يرى إلى تمييز الصواب من الخطأ وإحلال هدوء اليقين 


4 دروسق تاريخ الفلسفة 


محل حيرة الشك » وغبطة الوصول إلى الحقيقة عل حسرة الإنكار . 

الشك وسيلة من وسائل تطهير الذهن وتصفيته » وقد قالوا إنه 
ميدأ المكمة ومدرسة الحقيقة » بنبه الفلسفة إلى أخطائها ويقف المقل 
عند حده وبرشده إلى مواطن نقصه . وما أحوج الإنسان » فى رأى 
درك أن یازع عن لفسه کا صنع هو = ولو مرة فى حيائ مكل 
ما | كتسب من آراء ويلف ىكل ما اعتنق من أفكار ؛ ؛ ثم برض ذلك 
كله على نساط البحث ويخيره بمخبار الشك ويضعه حت تصرف العقل 
وحكه . وما أشبه الذهن بسفط مملوء بتفاح فيه الجيد والردىء » 
وطريق تنقيته أن يفرغ التفاح ججيمه ويختبر الواحدة تلو الأخرى » 
ثم يطرح رديئه وبحفظ جيده ؛ فالشك معيار الحقيقة وسبيل محيص 
الأفكار . ولن يكون شكنا جديا إلا إذا سيّرته إرادة حازمة وصدر 
عن حربة تامة . فإذا كان الشك أول خطوة فى الفلسفة الديكارتية 
أمكننا أن نقرر أن هذه الفلسفة تبدأ بفمل حر ء لأن الهرية عند 
ديكارت شرط أسامى للتفكير الكامل و النقد الصحيح . 

وجود النفس : بدأ ديكارت فشك فى وجود الأشياء الادية » ثم 
ب بك أن أ نكر المقائق الرياضية: وأخد يضور تقش ما شاء من فور 
الجحود والإنكار ؛ ولكن شك امغر ط وإنكاره البالغ حده قد انتهى به 
إلى حقيقة لا عكن زعزعتها وقضية لا مناص من التسليم مها . ذلك لأنه 
وهو يشك ويشكر قوم بعملقكرى » وکل معلول لابد له منعلة ؛ فهذا 


رينيه ديكارت iV‏ 
الشك يستلزم إذن فاعلا ويقتضى وجود ذات مفكرة أحدثته » ولا 
أستطيم أننتصوره دون أن تتصور منشأه ومصدره 0 بل بالمكس كلا 
أممنا فى الشك كلا قادنا ذلك إلى الاعتراف «وجود نلك الذات الشاك 
اللفكرة . ويمكننا أننصوغ هذا القياس على الصورة الأتية : « أنا أفكر 
فانا إذن موجود ¢ (cogito ergo sum = je pense donc je sis)‏ . 
هذه هى الثرة الأولى التى جناها ديكارت من شك » والقضية الحقة التى 
قاده إليها النظر المقلى الخالص من غير التعجاء إلى مام المس والواقع . 
وقد استخدمها فى غين مختلفين : فعى الْمُودْج الأول للبقين الذى 
پینشده » وسيستنتج منها يقينا آخر وهكذا » وكل قضية لا مالها 
من الجلاء والوضوح فهى يقينية قطمًا ؛ ومن جهة أخرى هى وسيلة 
للتفرقة بين الجسم والنفس » لأن ذلك الوجود الذى أثبتناه لاعت 
إلى المادة والجسم بصلة » وإنما هو ذات تشك وتنكر وتثبت وثثنى » 
وبعبارة أخرى هو نف سكل خواصها التفكير . وسنرى بمد قليل 
ما هذه التفرقة من أثر فى دراسة ديكارت الطبيعية . 

ليست هذه الحاولة » القاعة على إنتكار كل ثىء الهم إلا الات 
الفكرة واتخاؤ معرفة النفس أساس) لأنواع الممر فة الأخرى » بالأولى 
فى بامها ؛ فقد سبق ديكارت إلمها القديس أوغسطينوس بين المسيحيين 
وان سينا بين فلاسفة الإسلام . ومن الثابت أنه قرأ مؤافات 
أوغسطينوس وتأثر به فى نواح كثيرة » ولیس ببعيد أن یکون قد 


YEA‏ دروس فى اريم الفلسفة 

وقف على أفكار ابن سينا عن طر يق بمض المترجات اللاتينية ؛ غير أن 
عاولته أوضح وأعمق وأوسع من هذين الفيل.وقين 2 فإن واحدامنهما 
م وضح الشك توضيحه ول .رتب على معرفة النفس كل ما رتب من 
برهنة ميتافزيقية وأمحاث طبيعية . وتلك الذات المفكرة التى استتخلصها 
من شك هى فى الت واحد الححر الأساسى فى بناء فلسفته والدمامة 
الأولى للمذهب المقلى الحديث . 

وجود الله : يشتمل هذا الجوهى الماقل الذى اهتدينا إليه على 
أفكار عدة ومتباينة : فنا الفطرى والمكتسب » والكامل والناقص » 
والواضح والغامض » وكل واحدة تعبر عن جانب من القيقة والواقم 
لأنها أثر وصورة لشىء آخر تدل عليه » ولا حكن أن يكون الأثر 
أصدق وجوداً وأكثر نحققاً من ااؤثر . وبين هذه الأفكار فكرة 
هى أ كلها وأجلاها وأوضها ٠‏ بل هى اسكال المطلق والوضوح فى 
ای درجانه » ونعنى بهافكرة « اللانهاق » و« اللوجود الق ».ولا 
يتأنى مطلقا أن تكون هذه الفكرة من صنمنا » فإن فى نقصنا ما حول 
دون أن یصدر عنا هذا الكال» ولا يتأتى ابا أن تدل على ثىء آخر 
الام إلا على ذلك الكائن الكامل والحقيقة امطلقة . فوجودها الذهنى 
دليل على وجود حقيقة خارجية هى مصدرها » وفى | نفسنا وما اشتملت 
عليه من أفكار ما يقودنا إلى إثبات وجود البارى" جل شأنه . وفوق 
ذلك فهذه النفوس التى تدرك ذاته تعالى موجودة يقينا کا ست ذلك 


رينيه دیکارت ۳2۹ 


من قبل ؛ ولا ,صح أن يكون وجودها صادراً عنها لأتى » وأنا الذى 
يتصو ر السكال فى أجلى مظاهمه » لو أوجدت نفسى نحتما أعظ قسط 
منه مع أنها فى الواقع ناقصة . فتفوسنا فى وجودها معاولة إذن لل 
أخرى هى الإله الكامل . وأخيراً فكرة الألوهية أسمى الأفكار 
وأ كلها فينبنى أن يكون مداولا » على الأقل » فى هذه الدرجة من 
السمو والكال . ولاشك ف أن الوجود كال » فإذا قلنا « إله » كان 
مقتضى ذلك أنه موجود . فكا نستنتج مثلا خواص الثاث من تر يغه 
نستتتج وجو البارىة من فكرة الأوهي . 

هذه هى الادلة الثلاثة التى يستدل بها ديكارت على وجود الله » 
وف رأنه أنالدليلالأخير وجه خاص أ كثرها ودوحا وأشدها إقناما . 
وكلها فى المقيقة قأعة علىأساس واحد هو امخاذ الفكرة الجلية الواضضة 
وسيلة لإثبات وجود مادلت عليه ؛ فهى سير من القكرة إلى مدلو ماء 
ومن عا الذهن إلى عالم الواقع . ولعل هذا هو المديد والطريف فما 
فإن الألوف لدى الفلاسفة ورجال الدين من قبل أن تخذوا من الكون 
ومظاهيه المارجية دليلا على قوة عظمى أحدثته . أما دبكارت الذى 
اطرح مال الحس جانيا فإنه يسلك مسلكا آخر ء فلك يثبت الوجود 
يشمض عينيه ولسد أذنيه ويعطل حواسه » ثم ,فتش ف عقله عن 
الأفكار الجلية الواضحة فيصادف أولا فحكرة القوة الماقلة الى 
لا يستطيع إنكار وجودها » وينتقل منها إلى فكرة اللانهاى الذى 


ف دروس تارجم القلسفة 

استوفى كل مظاعى الكال وفى مقدمتها الوجود . وليست بنا حاجة 
لأن نلاحظ أن هذا السلك متفق نام الاتفاق مع تزعته الرياضية » فإن 
الفكرة الجلية الواضحة التى يسير وراءها ويثبت الوجود على ضوتها إا 
استمدها من العلوم الرياضية . فا وراء الطبيعة عنده متصل بارياضيات 
اتصال منهجه ومنطقه . وجميل أن نسمو بالبرهنة على وجود الله إلى 
هذا الستوى العقلى البحت ما دمنا نرد أدلة منطقية دقيقة قاطمة » 
ولسكنا سنصطدم لا عالة بصعوبات حين ننزل من عالم النظر المجرد 
إلى عالم الس والواقع . 

البرهنة على وجود الله عند ديكارت فابة ووسيلة فى أن واحد : غابة 
لأن المقيدة الصحيحة لا قق بدونها » ووسيلة لأنه ليس كت يقين 
إلا ما نی على وجود الله . فهذا الوجود » بعد أن ثبت ؛ بضع حدا 
للشك ويقغى على تلك الروح البيثة ال ى كنا مخشى بالأمس خداعها . 
وفى معرفة الله ما كفل الحقائق على اختلافها خي ركفالة » ذلك لأنها 
مخلوقة له جيما وليس من شأنه أن مخدع عباده » وصورة لعامه الذى 
لا تماق إلا بالثابت الحقق . وهنا نفهم السر فى أن الملحد لا يستطيع 
أن يكون رياضيا بارعا » فاإنه لم تتوفر لدبه الوسائل الضرورية لليقين . 
بيد أنه إذا كانت الحقائق كلها مكفولة من الله فن أبن يمى. الحطأ ؟ 
اعتراض ل يعز على ديكارت أن يدفمه ملاحظا أن أخطاءنا نتيجة إرادتنا 
لا إدراكنا » فتقودنا هذه الإرادة نحو أفكار فامضة وغير مسامة فى 


رينيه ديكارت لدف 


ذاتها نحت تار شهوة أو عاطفة ما ؛ وما وضع الهج الشكى إلا 
ليقغى على أخطاء الإرادة هذه . ولسكنماذا نصنع فى أخطاء الذاكرة 
وه لا تقبل الإنكا رما أنها لا مخضع للإرادة حال ؟ وهناك اعتراض 

آخرم إستطع أن تخلص منه بسهولة » وذلك أن فى برهنته « دورا» 
اك يه : فإنه لا سبيل إلى إثبات وجود اله إلا إذا سامنا 
بالأفكار الجلية الواضمة » وجلاء الأفكار ووضوحها هو فى الوقت 
نفسه ننيجة من تاج البرهنة على وجود الله الذى يكفل الحقائق الختلفة» 
فتوقفت الة دمة على النتيجة ما توقفت النتيجة على المقدمة . وعبثا حاول 
ديكارت » تخلصا من هذه الدور » أن يقسم اليقين إلى قسمين : يقين 
القدمات والمبادى* العامة التى بدركها المقل لأول وهلة ولا يحتاج 
جلاؤها ووضوحها إلى كفالة الله » وبقين الأقيسة النظمة والبراهين 
المامية التى تتنطاب الروءة وإمعان النظر فلا ثبت صدقها وصعتها إلا 
بغمان من الله فإن هذا التقسيم لا مخر ج البرهنة على وجود الل عن 
أنها من النو ع الثالى » وإذن الدور لم يرتفم ؛ على أن دبكارت ريضيق 
دائرة الشك هنا بعد أن وسمها فما مغى وير ج منها انواعامن اليقين 
كان يشك فما بالأمس . والحقيقة أن شوط الشك الذى قطعه أ 
فرضى لا واقی » فلم يستطم أن تجرد تماما عن كل الأفكار الى 
١‏ كتسهاء وهل من سبيل إلى ذلك ؟ فن الوقت الذى كان يشك فيه 
فى كل شیء کان يستصحب يقيناً خفيا ومعاومات مكتسبة من قبل 


Yer‏ دروس فى تار الفلسفة 

م يلبث أن كشفها وصرح بهاء ثم اخذها دعامة للبرهنة وأصلا لليقين 
بوجه عام . والهم عنده هو التحرى عن الحقيقة وتجريدها مأ يشوبها 
من أوهام وأخطاء . 

وجود العالم الخارجى : انتهينا الان إلى حقيقتين لا سبيل إلى 
إنكارهها » وها وجود الف ووجود اله » وکل واحدة منهما تقودنا 
إلى إثبات وجود الما المارجى . فأما وجود النفس فيقتضى »كا 
أشرنا سابقا » التفرقة بينها وبين الجسم ؛ فإذاكانت خاصتها الأولى 
هى التفكير فإن ميزته الرئيسية هى الامتداد الذى يحب أن ترد إلييه 


الصفات الظاهربة الأخرى . وبذا قق الثنائية التى وصل مما 
دبكارت إلى القمة » فالمالم عنده روح ومادة » وعقل وجسم »ولا 
سبيل للخلط بين هذبن حال . وقد برهنا على وجود القوة المفكرة 
برهنة عقلية » أما الأشياء المارجية فلم تصل إلينا إلا عن طريق 
الحواس المماوء بالأوهام والأباطيل . غير أناء بد أن ثبت لدينا وجود 
الله ؛ بنقطع شكنا فى هذه الأشياء المارجي ةكذلك » فإن فينا استمداداً 
انام :وجودها » وأفكارنا الفامضة تستازءها » وإحسان اله وصدقه 
يحول دون أن بنا عقلا أو استعداداً بضللنا . ويظهر إذن أن يكارت 
بعد أن بدأ بتكذيب المقل فى کل ما جیء به انتهى بتصديقه یکل 
مأ يصل إليه . 


ات نت 


ومبما يكن من اع منهجه الشكى ونتائحه وما فيه من مآخذ فلا 


رينيه دیکارت Yer‏ 
جدال فى أن أ حال الميتافزيقية أحدثت 'ورة ف الدائرة الفلسفية ويدت 
غررب ة كل الغرابة فى أعين معاصريه . فهو يعتد بالمقل اعتداداً عظها 
ويحَكَّمه ف ىكل شىء حتى فما رأنه المين وسممته الأذن » ويدل أن صد 
من الحس إليه نزل منه إلى عام امحسوس . فكان بحق زعم المذهب 
المقلى فى التاربخ الحديث وواضع قواعده . وأنصار هذا المذمب فى 
القرنين الثامن عشر والتاسع عشر مديئون له إلى ح د كير . وا 
يكتف بأن تخذ من المقل أساس) للمعرفة العامة » بل أراد أن يدع به 
الحقائق الملمية الخاصة ؛ وبذا أضحت الميتافزيق عنده ماد المنطق 
والطبيعة . والواقع أن الميتافزيق التى انتهى إليها خالف الميتافز.ق 
القدعة » فعى علم الفكر والمقل فى حين أن تلك عل الحدس والظن » 
ونتيجة البحث والشك فى حين أن تلك قاءسة على التسليم والإذمان . 
وكأن ديكارت يأنى إلا أن يكون أبا الفلسفة الحديثة فى كل 
مظاهرهاء فبإدمامه الطبيعة على اليتافزيق برسم خطة فلسفة الماوم 
الى لن تترعرع وتكتمل إلا فى أواخر القرن التاسع عشر وأوائل 
الةرن العشرين . 

۴ الطبيعز : 

ماکان لذلك الل الطبيعى الذى وضع أرسطوطاليس أساسه 
وردده رجال القرون الوسطى أن يقاوم النهضة العامية الحديثة أو يميش 
يحانبها » فإنه وإن كان يتمد على الجواس والصفات الظاهرية 


rot‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 

لا يلجأ إلى الجر ة ولا يستنير بضوتما . هذا إلى أنه بارم من صبفته 
الحسية الواقعية بى تفسير التغير والمركة على أسباب غامضة أو خفية : 
فيذه ب إلى أن الأول نتيجة انصال الصورة عادتها » وليست واحدة 
منهما أوضح من الأخرى ولا اتصالما أو انفصاطها عبين تام البيان ؛ 
وأما الثانية فيرجمها إلى قوى باطنية وعقول تدر الكون وتتصرف 
فيه » وليس فى مقدورالبحث المامى الصحيح أن قبل فى سبولة هذه 
المقول وتلك القوى . وقداستطاع ييكون » بعد ليونارد الفنسى 
وكبنيلا » أن يصمد بالتجربة إلى المستوى اللائق مها ويقغى على كثير 
من خرافات الدراسات الطبيعية القدعة . وهل كو برنيكوس وفاليِو 
وكيبار الكون اليو نانا معروف هة عنيفة زازلت أركانه وغيرت ممالمه . 

2 جاء ديكارت فام هذه الشعبة وسار فى هذا الاتجاه ؛ وضرب 
طبيعة أرسطوطاليس وفلك الغسرية الأخيرة التى لم تدر لها حياة 
بمدها ء وحمل حملة عنيفة على الصفات الحسية الممهمة والصور اإوهرية 
الفامضة » وأراد أن يستبدل مها أفكاراً جلية واضة يبنى عليها الطبيعة 
كا اتخذ منها دعائم للمنطق والميتافزيق . وأحل محل الكون اليوناتى 
اميل ا متب کونا آخر لاجال فيه ولا ترتیب . وبالرنم من نزعته 
العقلية الواتصة دعا إلى التجرءة دعوة خالصة » وضرب فما لمعاصر به 
أمثلة عملية : فاشتغل بالرياضية التطيقية قبل أن تجه حو الرياضة 
النظرية » وحاول أن دد بعض قوانين الضغط الجوى والمرئيات 


رينيه ديكارت Yee‏ 
تحديدا حر يا عملي » وكان فىفترة ما منعشاق عل التشر یح فشمرّح فلا 
أدمغة بعض الميوانات بنفسه ليقف على مقر الخيلة والذأكرة فما . 
وفى نهاية « المقال » بطلب إلى الأمراء والأشراف أن يقفوا المال 
الكافى على التجارب الى ييستازءبا تقدم العم . ولبيكون فى نظرء منزلة 
خاصة , ويصرح بأن لبس مت شىء حكن إضافته إلى قواعد الملاحظة 
والتجر بة التى وضعها من قبل . ول مخف ازدراءه لافلكيين ال بن درسول 
طبيعة السماء دون أن برص دوا کو ا کہا وأفلاكها , والمكانيكيين 
الذين يحثون عن قوانين ال رك عمزل عن الأجسام الطبيعية . 

الأدة : ليس لامادة » فى رأى ديكارت » من خاصة إلا الامتداد» 
لأنه الفكرة الجلية الواغصة التى يتقبلها المقل والصفة الثابتة للأجسام . 
أما الصفات الحسية كالبياض والسواد فتخيرة منفرد إلىفرد ؛ والصفات 
العددية كالوزن والطول لا تتعلق بالجسعم فى ذاته وإنا تفسر علاقته 
بأجسام خر ی . وف الواقع ليس الاءتداد وصفا وأمس) زائداعلى الادة 
بل هو حقيقتها وطبيعتها » فالجسم وحيزه شیء واحد ولا یکن أن 
يتداخل جسمان ويشفلا حيزاً واحداً » ومن التناقض البين أن ,قال : 
مكان خال لأن الملو يستلزم عدم وجود المادة والكان نفسه مادة . 
وإذن ليس نمت خلاء مطلقاء والعالمكله امتدادات أو سطوح هندسية 
متصلة » والمادة جوهى لا يتغير بتغير الأفلاك فهى واحدة فى السماء 


والأرض ولانهائية صغ را وكبراًء وفىهذا ما عيزها من ذرة دعر يطاس 


e‏ دروس فى تار الفلسفة 

ومادة أرسطوطاليس الحدودة وإنا لتلحظ مما تقدم أن الم الطبيعى 
لدی دیکارت قوم على أساس رياض یکا قامت أجزاء فلسفته الألخرى . 

المح ركه : بيد أن الأجسام » وإن اتحدت ف مادتما » مختلفة فى 
حركتها » وهذا هو سر تيز بعضها عن بعض » فكلها فى ح رک مستمرة 
ولكن بدرجات متباينة . وهنا يصدم ديكارت معاص ريه صدمة عنيفة » 
إذ يقول مح ركه أجسام تقرر العين سكو نما ويفترض وجود حركات 
خفية إلى جانب المركات الظاهية . وإذا كانت الأجسام متحركة 
فلا بد لها من ن مرك حر كما ۔ ولا يتردد ديكارت فى أن ضع قوانين 
الحركة ويربط الطبيعة باميكانيكى وإن كان لا يستطيع أن يخلهما تماما 
من الأفكار الدينية . وفى مقدمة هذه القوا نين أن كية الم رك الموجودة 
فى العام ثابتة لا تريد ولا تنقص ٠‏ وأن كل جسم يحتفظ بحاله من 
سكون أو حركة ولا ينتقل منها إلى المال المضادة إلا واسطة مؤثر 


خارجى » وأنه إذا اصطدم جسم بآخر تثير اتجاهه . وبناء على هذا يرى 
ديكارت أن الله بعد أن خلق العالم أودعه قدراً من الم ركه لا رتغير » 
ودقم الأجسام الدفعة الأولى التى استمرت بمدها محتفظة بحركتها . 
وعا أن الحلاء لا وجود له فالأجسام فى تدافمها المستمر نحدث حركة 
دائرية شبيهة مح ركه دوامة الماء (دهالاطرسه؛ عا) . فالعا شكل متهائل 
الأجزاء قابل للقسمة إلى ما لا نهابة وصزود ركه دائرية لاغابة لما 
ولاعلة » الم إلا تلك الملة الأولى التى أحدثتها لأول مرة . 


دينيه ديكارت ب" 

واضح أن دیکارت اهتدى إلى فكرة ال رک والتطور التى هى 
عماد البحث العلمى الحديث » وأخذ بين قوانين هذه ال رك ووضهاء 
فسلك بالدراسات الطبيعية مسلكا علميا يا . وقد استطاع كذلك 
أن يخلصها من فسكرة النائية والاعتبارات الفنية » قاطر ح جانبا العلل 
الغائية التى كيرا ما تشدث ما الطبيعيون القدماء » وأهل مظاهي 
امال التى كانت ذات دخ ل كبير فى الفلك اليوناتى وامتد بض ارما 
إلى فاليلو وكييار . غير أنه » وإن يكن دعا إلى التجربة وناصرها ؛ لم 
يستخدهها كثيرا فى أمحائه الطبيعية » ولم يفكر فى أن يصوغها فى قال 
رياضى ويعبر عنما بالأرقام . خاءت تحاربه القليلة أقرب إلى السكيف 
ما إن الع » تعنى نوصف الظاهي ۃ کا ھی دون أت عبر عنما بلغة 
الرياضة الدقيقة . ونجارب هذا شأنها لا تساعد على تكوين قوانين 
عددية مضبوطة ولا تسمح بالتسكهن بالمستقبل . فديكارت الذى قضى 
حيانه باحشا عن دقة المبادى* وضبطها لم ,توصل إلى استنباط قوانين 
طبيعية ثابتة » وتفسيره للح ركه والآلية عام وإجالى وبعيد عن الدقة: 
والتحديد . وغم بب منه وهو مخترع الهندسة التحليلية الا يستغلها فى. 
هذا الفمار مع أنها ستصبح أداة صالة لأنهاض العلوم الطبيعية . 
حا إنه بدأ فطبق ارباضة على الطبيعة كا صنعغاليليو وبسكال » واستطاع 
ذلك أن يستخاص بعض القوانين العلمية الصحيحة . ولكن بمد أن 
ربط الطبيعة باميتافزيق عدل عن هذا » وأخرج « مبادئ' الفلسفة» + 


(لاإو- تاريخ القلقة) 


مه" دروس ف تار الفلسفة 
وهو أ كر مؤلف له فى الطبيعة » وليس فيه صحربة رياضية يمد بها . 
وبظهر أنه لم يكن فى وسعه أن بحدد القواعد المامية واسطة الأعداد 
والأرقام » لأندكات متقد أن عالم الطبيعة معقد ع تروف 
عدة وتتوارد عليه مؤثرات كثيرة تحرث لا يسيم بالدقة المسابية . 
حركة الكائن الى :لم بقصر ديكارت لته على السكائنات غير 
الحية» بل طبقها كذلك على الكائنات المية . فالإنسان واليوان عنده 
آله وإن تكن معقدة بعض الثىء إلا أنها خاضمة لقوانين الآلية 
السامة » فسيرنا وجاوسنا ووقوفنا ومشينا خاضع لأجهزةخاصة محدثه 
وتكونه . ومنشأ هذه المركات جيمها هو الدم الذى يمه القاب 
إلى الأوردة والشرايين » لأن ما فيه من حرارة طبيعية كفيل بأن 
يمد الدم ويدقمة إلى المركة . وکا بعد الدم عن مصدره برد وطضعفت 
حركته إلى أن يصل إلى المخ مصنى بعض الشىء من الأجسام الثريبة» 
فيكركن ما ماه دیکارت الروح اطيوانية (لقصلمة )"p٣٤‏ . وهذه 
روح أشبه ما يكو ن بالهندس المشرف على الجهاز الاإنسانى والميو الى ء 
فهى منتشرة فى الأعصاب وإذا ما أحست يصدمة أو مؤثر خارجى 
نقلته إلى الخ فأصدر أوامره إلى المضلات بالانقباض أو الائساط . 
وعلى هذا الجسم مشتمل على جموعة قنوات ونجاويف يجرى فما الدم 
بسرعة مختلفة تبما لدرجة حرارته » والحياة والمركة متوقفة على 


الدورة الدموبة حيث إذا تعطل ت كان اموت . 


رينيه ديكارت Ye‏ 


ل يكن ديكارت أول من شبه الإنسأن والهيوان بالآلة» فقد سيقه 
إلى ذلك اليونان وفى مقدمتهم أفلاطون وأرسطوطاليس . إلا أن الآلية 
الإنسانية والحيوانية ليست واضة عند القدائى وضوحها أده > لأن 
اشتكشاف الدورة الدموبة مكنه من أن يفصل القول فما وعرضها 
عل شكل 3 ومن حي يق حتاف عن القدماء فى أنه م مخضع 
هذه الآلية للنفس » بل جماها تتمشى مع قوانين الطبيعة المامة » ويذا 
أضت حركات الجسم و اوخل للقرة للف ةى عاقيا وها 
غير أنه وإن جاوز فلاسفة اليونان فى هاتين النقطتين لا ليث أن مود 
الهم فى تفسير منشأ المركة الدموية » فلا بردها إلى انقباض القاب 
واساطهكا قال هي فى مستكشف الدورة الدموية؛ بل يزعم أنها ننيجة 
حرارة داخلية كامنة فى القابك ذهب إلى ذلك أرسعاو Ey‏ 
ولو استمات بالتجرية حقا لتبين خطأ هذا ازعم . وقكرة «الروح 
الميوائية » التى عول علما التعويل كله بونانية الأصل » ولا بعد أن 
يكون أخذها عن +الينوس أو أبقراط أو استقاها من بض رجال 
القرون الوسطى الذين احتفظوا با راء اليونان . 

الصلة بين الجسم والنفس : لوكان الإنسان جسما سب لاضع 
لقوانين الآلية دون صموية أو ترود لكيه جسم ونفس فلا بد لتا 
إذن من أن حث عن العلاقة بين هذبن الجوهرين الختلفين . وبقدر 


ما غلا ديكارت فى هذه الثنائية بقدر ماعن عليه ضم أحد طرفها إلى 


f‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 
الآخر . ولا كان اليوان فى رأبه جرداً م نكل تفكير بدت الآلية 
فيه أظهر منها لدى الإنسان . والثنائية الديكارتية تقغى بأن القوة 
المفكرة لا دخل نها فى الجركات الجسمية » وأن الجسم لا يستطيع أن 
يتدخل فى الإدراك الذهنى . إلا أن ديكارت مود فيحتال ربط هذين 
الجانبين اللذين لايستغنى أحدها عن الآخر »لاسا والظواهى المقلية 
والجسمية تشهد باتصالما . فيرى أن الله خلقهما وفمما استمداد لأن 
ور وتا ركل واحد منهما بالآخر : فالجسم يؤر فى النفس بواسطة 
الإحساس والماطفة » ويتأثر مها عن طريق الإرادة الى حول ايجاه 
حركانه . وذلك أن الحمواس تترك آثاراً فى الخ رعا انبعشت عنما أفكار 
جديدة » والمواطف المنبعثة من القلب قد تطمس الأفكار وتخطيها أو 
تساعد على بقائها وتنميها . أما الإرادة فلا مخاق حركة جديدة لأنكية 
الج رکه فى العالم لا تريد ولا تتقص وكل عملها أن تخير انجاه الجسم » فهى 
تقو د الركة ولا لخلقها . ووسيلة هذا التأثير الغدة الصنو رة الوجودة 

فى مؤخر المخ والتى تلتق وحى الإرادة وتبلغه إلى جز اء الیم . 

لأن كانت ذائية دبكارت قد ححت ف التفرقة بان الم والنفس 
فاإنها فشلت بلا تراع فى ربط كل واحد منهما بالآخر . وهذه نقطة 
من أطي الفط ى مذهبة وقد نن متفه مماضر وه وأياعة 
الأقرون ٠‏ والوافم أن الندة الصنوبرية التى يلحأ إلا لا حل الشكلة 
حلا واضاً » وفكرة استعداد الجسم والتفس فطريا للاتصال عود إلى 


رينيه ديكارت لكف 

الغائية التى أتكرها قبلا . غير أنه فى عاولته توضيح الملاقة بين هذين 
الجوهين اهتدى إلى الصلة بين العواطف والإرادة » واخذ من ذلك 
ااا لتكوين أخلاق علمية تعتمد على منهج واضح . ويمنى الأخلاق 
كيرا أن عرف أثر الماطفة وصلتها بالإرادة » فإن هناك عواطف 
خيرة هی مصدر الا وإذا ما استطاعت إرادتنأ لاأؤسسة على 
أفكار واضة جلية أن تبسط نفوذها على تاف المواطف قادتنا إلى 
امير وصرفتنا عن الشر . ومن هذا نرى أن الفلسفة الدريكارنية تستلزم 
الإرادة فى كل مراحلها » فن دما اعتمدت على الشك وهو عمل 
إرادى واضح » وفى نمايتها تقرر أن الير أثر من آثار الإرادة المبنية 
على التفكير الصحيح . 


1Y‏ دروس ف تاريخ الفلسفة 


القص للا 
أشبر الديكارتيين 
اسبينوزا - مالبرائش - ليبتتز 

نفذ المذهب الديكارتى إلى تلف الأوساط » وأضى فاسفة القرن 
السايم عشر التى شغل بها الأدباء والر بون ورجال الدين والفلاسفة » 
وطادف تارا ومعارضين بين متباين الطبقات ومتنوع الفرق . 
فإذا استثنينا موليير نستطيع أن تقول إن كيار الكتاب الفرنسيين 
المماصرين » وخاصة مدام دی سيقينيه ولابرويير » 'ناثروا به ورددوا 
أم أفكاره وحاكوه فى منهجه الشكى وطريقتسه الاستدلالية . 
Jansénistes) miqilk ly‏ ها والأراتوريان «(Les Oratoriens)‏ 
بين تلك ابجاعات الدينية التعليمية التى انتشرت فى فر نسا فى ذلك لمر 
وأخذت على عاتقها تربية النشء وتثقيفه » ناضلوا عنه ضد الذهب 
الشالى الذى استمسك به اليسوعيون فى مدارسهم ومماهدم . وإنا 
لنرى بين الأول من أبد بعض أجزائه واعتنق بعض مبادته » وص 
بالذكر أر نو ونيكول ؛زعيمى دار نور رويال (لدبره6ره0) اأشبورء 
الاذين ضما المنبيج الديكارتى إلقنطق أوسيطوق مول امروف 


واتماقت به اجماعة الثانية لما لاحظت من صلة وقرابة يبنه وبين تماام 


أشهر الديكارتيين ف 


القدرس أوغسطينوس . ح6 إن دیكارت هاج رجال الدين عامة وقفى 
على كير من سلطانهم > الأ الى دفعهم إلى أن محصاوا على قرار 
من برلمان باريس بألا تدرس إلا الفلسفة الأرسطية ؛ ولكن هؤلاء 
الحصوم أتفسهم م يساموا من عدوى الأفكار الديكارتية التى كانت 
منتشرة فى الجو المحيط هم > وم يتردد منصفوم فى أن يسترفوا عا 
لدیکارت عل م من أثر . وأما المشتغلون بالفلسفة فقد رأوا أنه سن لهم 
سنة جديدة » ولفت أنظارم إلى مشا كل ل تكن مخطر هم على بال » 
فساروا فى الطريق التى رسمها وإن حو روا فبها أو عدوا . 

1 يقتصر نفوذ ديكارت على فرنسا وطنه ومسقط رأسه » ولا 
على هولنده مقره الختار ومهبط وحيه » بل جاوزها إلى إبطاليا وألمانيا 
وانجاتره . وكان له یکل بلں من هذه البلاد تلاميذ وأتباع ؛ ولاسميح 
الجال بان لستقصيهم ولتتبع صغارم وكان 0 . ونكتى بأن نتحدث عن 
ثلاثة منهم فقط لم يروه » ولكنهمكانوا من أشدم مو به وم 
نه لنظريته» وأبعدم غوراً فى دراستها واستخلاص تتا جها النطقية» 
وأقوام حجة فى الدفاع عنما ؛ نسجوا على منوال واحد واعترطتهم 
مشا كل متشابهة فسرها كل تفسيراً خاصا ونحا ها منحى معيئا . 
تعاصرواحينًائم مر الصغيران بعد زميلهما الأ كبر زمتاء ومشاوا امالك 
الثلاث التى كان لدیکارت فما شان خاص ؛ ونی مهم اسيينوزا فى 
هولنده » ومالبرائش فى فرنسا » ولييثز فى ألمانيا . ولا فوتنا أن 
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نشير إلى أنهم وإن تسموا بال یکا ر تيون لم تفقوا 2 دیکارت فى كل 
ما جاء نه ولم اموا بکل ما قزر » بل ,نصح أن متیر کل وأحد مم 
ذا فلسفة مستقلة قائمة بذاتها . وستحاول مااستطعنا فى الصورة 
المختصرة التى نقدمما عن ارام أن نبين أوجه الاتفاق والاختلاف 
ينهم وبين زعيمهم الأ كبر . 

: )Sp¡ 1024 1632-1677( اسبيئوزا‎ ¬ | 

هو فياسوف البهود غير منازع فى التاريخ الحديث » ونقطة 
الاتصال بان موسى بن ميمون وديكارت » وملتق الروحية التى تمنى 
بالج والسعادة القة والعقلية التى تحث عن الملة والسبب والدليل 
والبرهان . ولا نظن أن هاتين النزعتين المتقابلتين اجتممتا لدى 
فيلسوف من الحدثين اجماءهما لديه » فهو بهذا يذكرنا بأفارطين 
والفارابى أ كثر ما بذ كرا ببعض معاصر هه الأقربين . نشا نشأة 
دينية فلات فى نفسه وتمكنت من قلبه » ثم انتقل إلى الأحاث 
الرياضية والدراسات المقلية فأراد أن يضم هذين الطرفين ويوفق بين 
هذين الجانبين . وجَّدَّ فى أن نى صرحا قاعدته البرهنة والاستدلال 
وقته ور الإعان وغبطة المرفان » لخجاءت فلسفته عقلية رياضية فى 
أصوطما ومبادئها » دينية صوفية فى غايها وءرماها » واتصلت حياته 
وترييته بتماليه وآرائه تمام الاتصال . 
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عباتم ومصتفائ : 

ولد اسپينوزا بين تلك الطائفة الإسرائيلية التى استقر بها اقام 
فى امستردام منذ أواخر القرن السادس عشر » وري على التعاايم 
الموسوية اللخالصة ل المبرية وقرأ احكتب القدسة وشروحهاء 
ووقف على قصص الأنبياء ومؤلفات كبار مفكرى الود فى القرون 
الوسطى أمثال موس بن ميمون » وابن جبريل الأندلسيين . ثم اتصل 
عن حوله من السيحيين » وتعل اللاتينية » وأخذ يدرس ديكارت. 
ورعال عضر التيضة كر رو وتم _التالاضفة المدرسيل + اة 
القديس توماس وأوغسطينوس » وكبار فلاسفة اليو نان كدعقر باس 
وسقراط وأفلاطون وأرسطوطاليس . ولقد تركت هذه الدراسة 
الستفيضة والاطلاع الواسع ایا كير ا فى نفسهء فل يقبل تمالم 
التوراة على علاتها » بل حاول أن يفسرها نفسيرا عقليا » و سلاف بها 
مسلكا فلسفيا . وساعده على ذلك ما صادف من حرءة فى البحث. 
وجرأة فى التفكير لدى بعض السيحيين الذي ن كانت تر بطه مهم صلات 
وثيقة » فقدكانوا لا بترددون فى أن يناقشوا رسالة المسييح عليه السام 
وببحثوا فى صدق اللممجزة والكتب المقدسة . بيد أن نزعة الشك 
والحرة هذه ما كانت لترضى آباء الكنيسة اللهودية » كوا عليه 
بالطرد والحرمان ولما يناهز الرابعة والعشرين من مره . 


لدف دروس فى تاريخ الفلسفة 

وليكد ,بصدر هذا المج القاسى حتى أخذث الطاهير فر مه 
وتظن به الظنون » وهم أحد متطرف الود بقتله . فرأى أن لامناص 
من المجرة » وول وجهه شطر ليدن حيث قفى على مقر مة منها ثلاث 
سنوات أو بزيدء ْم اتتقل بعد ذلك إلى لاهأى مدينة السلام واستمر 
بها إلى أن مات عن 44 سنة . ولقد نم فى العشرين سنة الأخيرة من 
حياته باللهدوء الذى كان نشده والوحدة التى تلام الأحاث الفاسفية 
والدراسات العميقة . وكانت هذه الوحدة وذلك الهدوء عزن عليه 
إلى حد أن خی فى سبيلهما بكل م خص وغال » فرضى بشظاف 
اليش وقنع بالدرام المعدودة الى كان ينما من صناعة النظارات ااتى 
احترفها قدا » ورفض كثيراً من المساعدات المالية التى قدمها له عن 
ليب خاطر بعض الأصدقاء والممجبون به من الوك والأسراء . وكان 
رصل به الأمى أحيانا أن يقضى فى حجرته ثلاثة أيام لاببرحها مص 
فكرة عضت له ويحقق مسال مرت به . وميالثة فى التشكر ورغية 
فى التخلص من آثار الجتمع وقيوده استبدل ياسمه الصغير (01ن5ه8) 
اسما آخر 0168»ج»8) حى ,صبح اسبينوزا الباحث الفيلس.وف غير 
اسپينوزا الممروف الألوف . 

فى هذه الوحدة اللينة والقاسية فى آن واحدكت يكل مؤلفاته » 
.وقد جاءت فى جاته! صورة اتأمله الطويل ورويته الزائدة . وكأتها كان 
.يؤلف الكتاب ثم يعود إليه المرة بعد المرة منقدا مبذباء فلا كاد 
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د فيه كلة نابية عن نوها أن زائدة عن الحاجة . وقد دفعته دقته 
الرياضية إلى أن يسو ق أفكاره فى قال مقدمات وتاج اا 
ببعض » وما أشيهه فى عرضه بالرياضى الذى يفترض فرضا ثم يطبق 
عليه التماريف والمبادى' ليتوصل إلى التتيحة ؛ ولعل هذا سر تموضه 
وص و بته وتعذر متأبعته ا وم کان وا لاست طليقا فى كل 
ما يكتبه, لأنه كان يخنشى الجهور ورقابته وأحكامه الجائرة » ولاسيا 
وقد اہم قدعا و عليه فى غير ماذنب أو جريره. هذا م ی" التاجه 
غزيراً بالدرجة المنتظرة » ولم بنش ر كل ما ألفه فى حينه » وقد اضطر فى 
بعض الأوقات لأن يظهر مؤافاته دون أن يمزوها إلى 'فسه . ومن أم 
ما خلف لنا : 

(1)«الرسالةالدينيةالسياسية» (وبه16ادم-مءنومامعط0) (Tractatus‏ 
التى حاول فمها التعليق على بعض نصوص التوراة والتوفيق بين الفاسفة 
والدين . وقد صودرت عند ظهورها جردة .ن ادم مؤلقها » فساعد 
هذاعل نشر هاا كثر ما كان يننظر » وتہافت النأس عليها باسم « رسالة 
طلبية » أو «قصة تاريحية » . 

() «الأخلاق» (عنطاع) » وهو أقوم كتبه وأغها عَررْضًا 
لنظرءته » قغى فيه عشرسنوات كانيأ عراجعا منقحا موسعاأ ؛ وصاغه 
فى قالب ريأضى عي دقيق . خا کی إقليدس فى «عناصره » ودیکارت 
فى ردوده على بعض مره :وخا الكنات عبأرة عن جملة تعاريف 
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ومبادئ وقضایا قد ارتبط ضما ببعض . وبلرغم من أنه أتم تأليفه 
أثناء حياته فإنه لم ينشر إلا بعد موته » خشية فى الغالى من سملة التقاد 
وم الخصوم . وقدكان متد مه اعتدادا كبيراً وبرى في هکل ذخيرنه 
فى الحياة ء فأودعه ققطراً خاصا ول يافظ النفس الأخيرة إلا بعد أت 


أوصى عفتاحه ان سيةومون عهمة النشر . 


فاق : 


تدور فلسفة اسپينوزا حول نقطة رئيسية وثرىى إلى فابة معينة 
هى الوصول إلى السعادة الأقة والفيطة الدامة. وليست السمادة فى رأبه 
جع الال والحصول على الثروة؛ ولا عظم الجاه ومو النزلة » وإكا هى 
ذلك السرور الخالص الذى بحس به من سما ألى صيتبة المب القدسى 
والتأمل المقلى . لأن ذلك «المب التعلق بشىء لا ہا أزلى يندق 
على النفس صقاء لا كدر فيه ء وهذا ما جس أن تتمئاه وتسعى وراءه 
بكل مافينا من قوة» . وه نتذوق الياة وندرك فيمتها » ونؤمن 
بالاو ول بضرورته » فإن من أحب الله اتكشف له من اطال 
والجلال مالا يتكشف لغيره واتصل بالعالم الأزلى الذى لا قناء فيه . 
وإنا لناحظ فى هذه الحدف الذى يصوب إليه اسپينوزا ما يتفق مع 
تزعته الصوفية ونشأته الديفية » وما يقر.ه من بعض مفكرى الود 


فى القرون الوسطى الذين اتخذوا ١‏ السعادة عى وغاية لدراستهم 
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وأحانهم . إلا أنه لكى يصل إلى هذه السعادة يتذرع وسال عمسربة 
ويتسلح بأسلحة ديكارتية » وسنبين إلى أى حد أثرت فيه التما! 
الاسرائيلية والأفكار الديكارتية . 


م 


تكاد يجتمع الفلسفة الاسيينوزية إذن فى هاتين الكلمتين : حبة 
للهء وكل أبحائها تقر با تتلتخص فى تور المضاف والمضاف إليه ء 
وجدير با معب أن يعرف من أحب » وبالمتدين أن برسم تفه نلك 
القوة التى بذعن لها تمام الاذعان » وبالفياسوف أن يكشف العلة 
الوحيدة والموجود الحق . وهنا محاول اسبينوزا أن مدد حقيقة 
البارئ وبين الصلة بيينه وبين العام ويفسر الكون فى تلف مظاهه . 
3 ينتقل إلى الحب فيوضح علاقته بالعواطف الانسانية » وبين 
الطريق الؤدية إلى الحلاص والنحاة . والمتأمل فى «كتاب الأخلاق» 
الذى حوى نظرته فى جلها بحده يجار ی هذا السير وينهج هذا 
المج » فيتحدث أولا عن الجوهى الأز لى وصلته بالطبيعة » ثم يتوسع 
فى شرح اليول والمواطف وتحليلها وبيات أثرها فى الأخلاق 
والساوك . وستتبعه فى خطواته الختلفة واقفين قليلاعند آرائه الهامة . 


فكرة ارز لوه : 


رأى الفيلسوف : الله جوهى لانهاتى أزلىثابت لا.تثير » بل هو 


اموه الوحيد والقيقة المطلقة ؛لأن الوه( (The Substance‏ ماقام 


Ye.‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 


بنفسه وأ مكن إدراكة دون حاجة إلى غيرة . وإذن ليس نت إلا جوهس 
واحد مو جود أزلا وأنداء فهوقائم بنفسه ومو جود بنفسه ؛ لأنا مو جود 
ضرورة لايحتاج إلى علة توجده ؛ ولا ستطيع أبة قوة أن حول دون 
وجوده.وعا أن لكل جوهى أعراضا (وعان81610) تبين خصائصه 
الذاتية » فهذا الجوع اللانهائى ذو أعراض لا نهائية كذلك بد لكل 
واحد منها على ذاه الأزلية ؛ وحن لا نعرف من هذه الأعراض 
اللانهائية إلا اثنين ها التفكير والامتداد . فاه فكر عمل دون 
انقطاع » وعقل لا عل النظر والتأمل بحال . إلا أن تفشكيرنا تاف 
عن التفكير الالهى اختلافا جوهريا » فنحن قد لستمد موطوع 
تفكيرنا من العالم الحارجى » فى حين أن تفكيره جل شأنه منصب على 
نفسه » والعقل والمعقول بالنسبة إليه ثىء واحد . وتفكيره مصحوب 
أيضا بالشمور الدائم لأن الشعور بالحقيقة دلالة قاطمة على أحقية 
الفكرة » فهو كر و يشعر باستمرار أنه يفكر . وإذا كان الله فكرا 
وتفكيرا » فهو عام عاما أزليا أبديا » بيد أن عامه وإرادته لا يختافان 
ولا .يتفصلان فهما مغايران لعامنا وإرادتنا عام الخايرة . وال امتدادء 
بل هو الامتداد كله » فهو والطبيمة شىء واحد . وهنا بدو اسيينوزا 
وکاله يخرج على التعاليم الدينية خروجا مكشوفا اذى من حوله 
وأهاج رجال الدين على اختلافهم ؛ فإن القول بالامتداد معناه القول 
با كانية والجسمية وقبول القسمة » والله مغزه عن كل ذلك . ولكن 
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تاميذ ديكارت يسار ع فيرد على هذا ملاحظا أنه لا يقصد الامتداد 
الحسى الحدود القابل للقسمة » و إا بريد الامتداد القلى اللانهاثى الذى 
لا قم مطلقا » فليس نمت إذن جسمية ولا مكانية . 

واضّح أن اسپینوزا يصور البارى" جل شأنه تمو برا عقليا بميدا 
عن كل مظاهى المس والخيلة » وهذا ولا شاك مبالغة فى التنزبه 
والتقديس ؛ إلا أنه لا برضی رجال الدين » ولا تق بوجه خاص مع 
النصوص الدينية . غير أن هذا التصوير وإن يكن قد صيغ فى عبارات 
فلسفية > ووطع فى قوالب دكارتية يستمد روحه من أصول الديانة 
الموسوية ؛ ويعتمد على أفكار لكيار مفكرى المهود فى الآرون. 
الوسطى . فالأله کا جاء فيه دیکارتی فى امه وخواصه ؛ إذ أنه جوهى 
ذو أعراض لا نهائية ؛ واسرائيلى فى حقيقته ومداوله » لأنه موجود 
واحد لا الى اجتمع فی هکل ثىء ؛ وما قيل عن عامه وإرادته وتفكيره 
شبيه كل الشبه عا ورد على لسان مومى بن ميمون » وإن يكن هذا 
الأخير قد تأثر فيه بفلاسفة الاسلام وأرسطوطاليس . 

رأى رجل الدين : ومع هذا فقد أ<س اسيينوزا أنفكرة الألوهية 
کا صورها فى «كتاب الأخلاق » لا تلام إلا طائفة خاصة من الفلاسفة 
وللفكرين » فل بر بدامن أن يقدم صورة أخرى فى « الرسالة الدينية » 
تتناسب العامة والدهاء . وأخذ بصف الله بصفات تال تلف 


الصفات التى نراها فى التوراة والاجيل » ويشيهه محا مطاق ومشرع 
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آعم - القوانين والأحكام التى يجب أن يخضع لما المبادء فهءوا 
سرها أم لم يفهموه . 
التوفيق بين الفلسفة والدين : رعايظن لأول وهلة أزهناك تناتضا 
بين هذه الصورة وسابقنهاء ولكن الحقيقة والواقم أن اسبينوزا يخاءنب 
كلا على قدر عقله » وير إلى التوفيق بين الفاسفة والدين . وفى رأيه أن 
الأولى إن أدت إلى يقين عقلى رياضى مؤسس على الأمكار الجلية الواضة » 
فإن الثانية توصل إلى يقين نقلى أخلاق أساسه الطاعة والمضوع . 
وءا أن الججاهير ذوى المقلية الساذجة لا تدرك الأشياء دائها إدراكا جايا 
واا فلا بد لها من وجى تسیر وراءه وكتتي سماوية تمتدى بهدما . 
غالدين» وإن لم يكن القيقة كلها » هو حقيق قطماء بوضح ما يكشفه 
المقل والعل على صورة أخرى »و يعبر عن قوانين الطبيعة فى اغة 'نتفق 
مع العامة . وليس من صنم البشر مطلقاء بل هو تيل من حكيم جيد 
على افراد امتازوا ببلاغة ساحرة وغيلة نادرة (انظر ص17 --1074) . 
وفوق هذا فالدين والفلسفة ينشدان غاءة واحدة» ويسعيان وراء غرض 
مشترك هو سمادة الفرد و الجتمع . وإذاكا نكل منهما ينتعى إلى ضرب 
من ليقن ؛ و نحقق السعادة المرجوة فليس‌هناك ما دعو إلى اختلافهما . 
وما يعزى إلمهما من خلاف لا يرجع حال إلى طبيءتهما » وإعا منشؤه 
فى الواقمسوء تصرف المشتغلين مهما وضيق عقاهم وقصر نظرع . فان 
كنا نريد فما صفاء داعا وساما مستمرا ء فلنفص لكل واحد منهما عن 
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الآخر » ولنترك للفياسوف فلسفته » وللمتدين عقيدته . وهذه طريقة 
جديدة ف التوفيق بين الفلسفة والدين إنألقها لدی ديكارت ومعاصر نه» 
ولا بعد أن يكون اسپینوزا قد استقاها من ابن رشد واسطة موسى 
أبن ميمون . 

الم والطبيعة : 

العام : أسافنا القول أن ليس نمت موجود إلا الجوهى الأزلى 
وأعراضه » وکل عرض أحوال 01049 تقوم به ولا تدرك إلا 
بواسطته » فأحوال التفكير الإلمى هى النفوس النشرءة وأحوال 
الامتداد هى الأجسام احسوسة . ومن بين أحواله أيضا الحركة إلاأنها 
حال أزلية لا نهائية » فالأجسا م كلها متحركة ع ركه قدعة لا أول للها 
ولا نهابة » ومهذا يتن املق الذى جاءت به التعاليم الدينية واعتنقه 


دیکارت . وقولنا جوهى لوق تناقض لفظى واطح ؛إذ أن ال وهي 
فى مداوله الأصلى ما قام بنفسه واستفنى عن غيره » والمفلوق عاج 
لاغالة .تم إن الله علة » ولسكنه ءلة نفسه ووسيلة توضيح الكون 
ا » والملة فى الحقيقة ما به يفهم الثىء . والعالم فی حركته خاضعم 
لقوانين ثابتة هى ثمرة النظام والتنسيق الإلهى » فكل معاول لا بد 
له من علة لأن الضرورة الأزلية تقتضى تلازما بين الأسباب 
ومسبباتها . والكون الذى هو قطءة من الموهى الأزلى لا يمكن :أن 
يشتمل على شر أو قبح حال ».وما نتوه من شزو وبأ إا هى 


(۸ س تار الفلسفة) 


YE‏ دروس فى تاريخ الغلسفة 

أمور اعتبارية تتغير نيما لتغير ظروف الإنسان . والبارئ جل شأنه 
منزه عن الفرض والغابة » لأنها تستلزم أمراً خارج) عه يسعى إلى 
#قيقه » وإذن لا وجود للملل الغائية . ولقد أتكرها ديكارت من 
قبل فى الدائرة الطبيمية » ولكن واحداً من سبقوا اسبينوز الم برفضما 
رفضه وم يلثها إلغاءه . وأخيراً لا تالف الارادة الإهية امو لدم 
ولاتخرج عن قوانينه الثابتة » وليس فى هذا ماينافى المربة والاختيار 
فان الجر لا يكو نكامل الحرة إلا إذا خضع لنفسه فقط . وعلى هذا 
يمكننا أن نقرر أن الله هو الطبيعة لأنه تصدر عنه كل الظواهي 
الكو نية » والطبيعة هى الله لأنها مظهر لأعراضه الأزلية » ودل أن 
ينل اسيينوزا بالإله إلى عام الطبيعة يصمد بها إلى مستواه ٠.‏ 

وحدة الوجود : لانظننا فى حاجة إلى أن نلاحظ أنه , بنتعى بهذا إلى 


مذهب وحدة الوجود (sنe P٤‏ ©106) » وهكذا كل فلسفة نكر 
الق وتقول بصدور الأشياء جيعها عن الله . وليست هذه الفكرة 
بالأولى فى اما » فقد سبقه إلمها الرواقيون وأفاو طين فى التارجم القديم » 
وبعض رجال القرون الوسطى » وجيوردانو بروثو فى عصر النهوضة ؛ 
ومن الحتمل جداً أن يكون استمدها من أحد هذه الصادر . غير أن 
الجديد لد هو أنه يحاول أن يصوغها فى قالب رياضى وينظمها نظا 
عقليا » فيسلاك سبيل البرهنة الرياضية ليثبت أن الله هو الجوه الوحيد 
والحقيقة اللانهائية »فى حي ن أن مذهب وحدة الو جود عند معتنقيه جيم 


أشهر الديكارتيين Ye‏ 
لا كاد يلو من نزعة روحية وعناصر صوفية . ومن جهة أخرى يخيل 
إلينا أن عقيذة التوحيد الاسرائيلية التى اعتنقها منذ صغره هى الى قادته 
إليه» قإن الوخد إذا أفره الله بكل شىء لم يدع للطبيعة كان يجانببه ؛ 
والثول بالوعبذائية الطلقبة كدض الا إلى فكرة وعدة الرجوةء 
وأوضح مثل على ذلك ما نراه فى مدرسة الإسكندرية ولدى بعض 
متصوفى الإسلام ادت تكو ن فلسفة اسپينوزا فى هذا الوضع 
كا هى فى مواضع أخرى - ثمرة من نمار ترييته الأول 

السعارةٌ اروك ائيز : 

الجسم والنفس :لا مخرج الإنسان عن قوانين الطبيعة فى شىء » 
فهو عا فيه من نفس حال من أحوال التفكير الإهى » وا فيه من 
جسم حال من أحوال الامتداد . فالنفس والجسم > وها حالان 
للأعراض الإلمية » لا يتنافران ولا ,تعارضان » وليس أحدهاخاضم) 
للا خر خضوع الأثر لمؤثره » بل يؤدى كل منهما وظيفته فى ثىء 
من التناسق الأز لى . وما النفس من الجسم إلا عثابة الغزى والدلول 
من االوضوع » فإذا كان الجسم موضوغا فالنفس فك ره . وما يقال 
عن قوى نفسية متمددة ومتباينة ضرب من التجريد لا أساس له » 
إذ ليس هناك إلا قوة مفكرة ولغدة لاتقل علقي + الهم 
إلا على أفكار واراء . وعلى هذا ترى أن اسبينو زا بأخذ بطرف من 


الفلسفة الديكارتية والفاسفة اليونانية » فيقرر مع ديكارت أن خاصة 


لهف دروس فارخ الفلسقة 

التفس الوحيدة هى التفكير » وأنها ليست علة فاعلية تؤثر فى الجسم 
کا كان بذع القدماء ؛ ولكنه يخالفه فى تلك الثنائية اللفرطة التى 
تفصل النفس عن الجسم فصلا يعر معه ربطهأ 0 »> واعتياره النفوس 
البشرءة أحوالا للادراك الا لهى وجزءامنه شبيه عا ذه ب إليه أفلوطين 
من أنها موجودة أزلا وصادرة عن « النفس الكلية» (ص١١٠)‏ » 
وقوله إن التفس «فكرة الجسم » قري كل القرب مما ورد على اسان 
أرسطوطالس من أنها «صورة الجسم » (ص ۷۷) . 

الجبر والاختيار : إذاكان الإنسان خاضماً لقو انين الطبيعة فليس 
يغتارا فبا يفمله » وكل أعماله سير وفق نظام الكون العام . وما شر 
به من الاختيار والحرية إها هو وم وخداع منشؤه أنا جهل الأسباب 
المقيقية للاشياء » والانسان أشبه ما بكون بقطعة فى جهاز الطبيعة 


المظيم » أو كا قول اسبينوزا - « بأمبراطورية صغرى فى داخل 
الأمبراطورية الكبرى » . بيد أن القول با مير وإنكار الحرية مناه 
القضاء على امسئولية الدينية والدنيوية » فإن من الظلم أن عاسب 
شخصا على عمل لا بد له فيه . وردًا على هذا يجيب اسبينوزا أن حبنا 
لله يشعرنا بعدله » ويحملنا على أن نسي أمورنا كلها له يث نصبح 
أمام هكالصلصال فى بد الفخار يشكله كيف يشاء ؛ إجابة دينية صوفية 
لا تقنع كثير ن 

الأخلاق واليول الفطرية : بالرغم من هذا المذهب الجبرى امبالغ 


أشهر الديكارتيين بيب 

TT‏ برسم لنا سنة الساوك الصالح » وبين مالم 
الطريق التى توصلنا إلى السعادة الحقة . والمشكلة الأخلاقية ف رأ 
أجل المشا كل وأسماها » وهی غاية التعاليم الدينية والأيحاث الفلسفية » 
لهذا نفهم السر فى أنه عنون لأم مؤلفاته وأعزها ليه بام «دکتاب 
الأخلاق» . ولقد أخطأ الأخلاقيون التقدمون فى إعراضمم عن 
الطبيعة الإنسانية وفهمها » وتو e>‏ كل عنام نحو الخمير والشر» 
والفضيلة والرذيلة » وغير ذلك من الأفكار الجردة والاصطلاحات 
الخاصة التى قد لا تعبر عن حقيقة مسلم بها من الميع . وأشد خطأ من 
هذا ما زعمه البعض من أن الميول والغرائز عيوب ونقائص حب 
التخلص منها والبعد عنها » ذلك لأن الطبيعة واحدة وثابتة لا تتغير 
ولا يمكن أن تصور ف باطنها ثىء غير طبيعى . لجدير بنا إذا كنا تريد 
أن تفم الأخلاق على وجهها الصحيح أن نعدل عن هذه المطة الفأسدة » 
وأن ندا بدراسة الطبيعة الإنسائية . وهنا يحلل اسيينوزا المواطف 
محليلايدل على دقة ر فى بحث الظواه النفسية » ورتصعد 
بها من مستوى الآثار الجسمية إلى درجة الأفكار والمعانى » ويحاول 
أن بدرمسها دراسة واقصة يقينية کا يدرس الط والسطح . 

وأساس اميول والمواط ف كلها «غسبزة حب البقاء» التى تدفمناً 
لأن نسير وتتحرك ونحد ونعمل » وعنها نتولد اليول والمؤاطف 
الأخرى . فياسمها نسمى وراء النافع وتتبنب الشار » وف إشباعها 


TYA:‏ درو سق تاريخ الفلسفة 

ما يبعث على السرور وفى معا كستها ما يلحق بنا الأ . واللذة والأم 
بوجه خاص بدخلان فى كثير من العواطف . فالس والبغض ايسا 
إلالذة أو ألما شخّص واتصل بشىء مين » ولولاخشية الأ ما أشفقنا 
على البؤساء وعطفنا على الحتاجين » ولولا الرغبة فى لذة المدح والإطراء 
ما تملقنا بالشجاعة والتضحية . ومن الغريب أن اسپينو زا الذى ل بحظ 
من متع الحيأة بشىء يمتد به يدعو إلى الفرح والابتماج ؛ ويقرر أن 
السرور خير داعا والالم شر داعا . ويندد بتلك التعاليم الدينية والفاسفية 
الى تفر من المياة وتصرف الناس عن لذائذها » وعقت التقشف 
ازائد وتمذيب النفس الذى يتشبث به التصوفة » واللموف من الله 
الذى يستخدمه بعض رجال الدين فى الوعد والوعيد استخداما سيئا . 
وكثيراما قضينا علىهدوئنا مهمو منا ء وعلى حر يقنا واستقلالنا باستسلامنا 
وانقيادناء وعلىجملنا بترددنا ووسواسنا . فلنغتبط بالحياة إذن ولنفهمها 
فهما صعيحا تاركين « التفكير فى الوت » لأفلاطون الذى براه غاية 
الفلسفة وللمسيحيين الذين اعتبروه زاد الآخرة ؛ فإن المدكنة المبحيحة 
أن نفكر فى الحياة وفى المياة وحدها . « وبقدر ما نشعر بالسرور 
بقدرما نصعد فى سبل الكال » وبعبارة أخرى بقدر ما تتصل بالذات 
الإلهية » . 


عبة الله : قد يظن لأول وهلة أن اسبينوزا منفمى تمنيه اللذة 


واقتناصها كينا كان صدرها وغاءتها ؛ ولكن اللذة الى ينشدها ليست 


/ أشهر الديكارتيين قم 
تلك اللذة الجسمية التى قال بها أرستبوس وأييقو رس » بل هى ضرب من 
الغبطة التى بحس بها ويعز علينا وصفها والتعبيرعنها أو تحددها بدقة» 
هى ذلك السرور الذى لا يعادله سرورء هى فى اختصار محبة الله التى 
هى أسمى درجات السعادة والكال . ووسيلة هذه اللذة الكاملة أن 
مخضم عواطفنا لمقولناء وأن نستنير بضوء العرفة كى نسمو إلى عالم 
الور والمقيقة . والعرفة أو اع : فنها السماعى » والتج رب » وأهمها 
وأرقاها ماقام على المدس والاس_تدلال القياسى ؛ وهذا النوع الأخير 
هو سبيل السعادة والوصول إلى الله . فبا معرفة نرق من درجة إلى 
درجة » ومن كال إلى ما هو أ كل منه حتى نرتبط بالحقيقة الأزلية . 
ومتى سمونا إلى هذه الرتبة جاوزنا عالم الفناء إلى مالم اللود» وخرجنا 
من دائرة النهائى إلى دائرة اللانهالى » وتخلصنا م نكل القيود » وأيقنا 
ألا بد مما ليس منه بد » وأحسسنا بقوة هى قوة البارئ وال اشتق 
من جماله » ونعمنا مهدوء لا اضطراب فيه . وليست محبة الله التى برى 
إلها اسبينوزا عتفيرة'نشير ذلك الب الذى تحدث عنه رجال الاين 
.بل هى ثابتة لا تريد ولا تنقص »ء ولا بمتبادلة بين الحالق والخلوق بل 
هی من جانب واحد لأن البارئ مئزه عن أى انفمال . وليست شخصية 
فردية ولا روخية خالصة كالب الصوفى » لأنها تعتمد على أساس 
عقلى وتر بط الأفراد بمغهم ببعض . هى عبة لا يسكر صفوها حسد 
ولاغيرة :وتزداد قوة وناء كلا شعرنا أنها جمع الخلق حول غابة 


A:‏ دروس قف بارخ الفلسفة 

واحدة .لذا كانت عحط أنظار الفلاسفة والتدينيين » فالنظر العقلى 
والدراسة الفلسفية ترى إلهاء والطاعة والتقرب الدينى بصو بان وها . 
وإذا کان اسبينوزا قد وضع « كتاب الأخلاق » ليبين أن المقل 
يستطيع أن يصل إليها فإنه كتب « الرسالة الدينية السياسية » ليوضح 
أن االحضوع والامتثال يقودان نحو هذا الفرض الأسمى . 

لاشك ف أن اسبينوزا قد اعتمد فى تحليله للميول والمواطف على 
ديكارت وكتاهه الذى أشر نا إليه من قبل (ص 4؟) » وحديث العواطف 
مرن بين الأحاديث التى شغلت الكتاب والأدياء والفلاسفة 
والأخلاقيين فى القرن السابع عشر . ولقد أفاض فيه اسپينوزا بدرجة 
الم يصل إليها أحد معاصريه » وى على الأساس الدیکارتی صرحا ديفيا 
صوفيا . فاتخذ من الحب الذى هو أخص خصائص التعاليم السيحية 
غابة لفلسفته وإزرفض الزهد والتقشف» م أخذ يصوره بصورة شبمهة 
بفضيلة الفضائل أو «الفضيلة المقلية» التى ختم بها أرسطوطاليس 
«كتاب الأخلاق النيقوماخية» » أو بالجذب الذى اعتيره رجال مدرسة 
الإسكندرية قة السمادة ومظهر الوصول إلى عام النور وللمرفة . 
فالأخلاق عنده عاطفية طبيعية فى مبدثها » عقلية نظربة فى منتهاها » 
ديكارتية فى أصوهًا وقواعدها » أفلوطنية فى فايّها وصرماها . 

الفرد و المجتمع :مقف اسبينو زا عند السعادة الفردية» بل تعداها 
إلى اليم وشئونه لأنه يمتقد أن فى تماون الأف راد ما محق قكثي رامن 


أشهر الديكارتيين ۸۱ 
أغراضهم 5 وامجتمع وإن یکن ظاهية عرضية قد ساعد عل تكوين 
غاز جديدة وقواعد نافمة » فهو الذى ولد فينا التراحم والتعاططف 
والإحسان والشفقة ودفعنا إلىالتفرقة بين اق والباطل والفير والشر » 
وهدانا إلى بءض القوانين التى تنظم أحوال الأفراد وال اعات . ولا 
يستفنى الجتمع عن قادة یدرون امه ويشرفون على تطوره » بيد أن 
غاية الدولة ليست الإرهاب والإذلال بل هى بسط المدالة والحرية بين 
الناس . والمرية خير داعا حتى فى الساعات التى تحلب فيها ضررا أو 
تسيب امنطرابا» فإن القوانين انى ت الأفواه وتحطم الأقلام هدم 
نفسما بنفسها » والظل وإن طال ماله الزوال . ولیس شىء أضر على 
المجتمع من حكومة امتد سلطانها من أجسام الناس وأمالهم إلى 
عواطفهم وأفكارم . فى الوقت الذى كان يلنى فيه هوبس حقوق 
الأفراد يجهر اسيينوزا بالحرية والديمقراطية » وكانت دعوته قوية إلى 
حد أن أسمءت روسو ورجال الثورة الفرنسية . ولقد-شغل بالشكلة. 
السياسية وكتب فما فى أخريات حياته رسالة مماوءة بالأفكار الناضحة. 
والآراء السديدة ؛ فتلافى بهذا نقصا واضاً فى الذهب الديكارتى . 

هذه هى الفاسفة الاسيينوزية فى جلها » ويس نمت نظرية 
فلسفية صادفت ما صادفت من تقدير واحتقار و إتجاب وازدراء 
وأولت تأويلات مختلفة . فى اسبينوزا من بعض معاصريه بالالحاد 
والزندقةء لأنه يتكر العناية الإلمية والملل الغائية »ولا يمترف جا لله 


TAY‏ دروس ف بارغ القلسفة 


اق 


من حرية واختيار» وبرفض الكتب القدسة وما جاء فيا من ايا 
وقول بمذهب وحدة الوجود الذى لا يدع للانسان مكانا يجان الله ؛ 
فى حين أن آخري نكانوا روه تملوءا إعانا وعقيدة وبمدونه من أ كثر 
اللفكرين نحاحا فى التوفيق بين الفلسفة والدين » لهذا لا يبدو غي) 
أن ببق مذهبه فى هولنده على صورة حركة دينية وأن يحدّ رجال الدين 
فى نشر آرائه فى السمادة وال مياة الأزلية بلغة تناسب العامة . ويذهب 
فريق إلى أنه شوه الأفكار الديكارتية وعَدَّل عنها وليس بينه وبين 
دیکارت أب صلة » فى حين أن ف ريق آخر يقرر « أن لدی ديكار تکل 
بذور المذهب الاسيينوزى » . غير أن سملة الخصوم والعارضينكانث 
أقوى من دقاع الأنصار والؤيدين » فبق هذا اللذهب مبملا واريا 
إلى أن جاءت المركة الرومانتيكية الآلمانية فى القرن التاسع عشر 
فوجهت الأنظار نحوه ؛ وأخذ هجل ,قول : « لن تكون فياسونا 


إلا إذا درست اسبينوزا أولا «. 

نه مالراش )1638—1715 (Malebranche‏ 

اشن الديكارتيين من الف رنسيين » وأكثرم ابتكاراً» وأوضهم 
بشخصية 1 وأشدم ا بدیکارت 2 وأرغهم ف تلاق ما أخذ عليه من 


نقص وما او حظ فی فاس فته من عيوب . ثم ضم إليه القديس أوغسطيتوس : 
غأحرز ذلك رطا الفلاسفة ورجال الدين . وإذا كانت الأوغسطيلية 


أشهر الديكارتيين Ar‏ 
ملحوظة من قبل لدی ديكارت فإنها عند آم وأ كل . ويمكننا أن 
تقول فى اختصار إن مذهبه يعتمد على هذين المصدرين ولا بكاد يفهم 
دون هذين الأصلين . 

هيام ومؤلفائر : 

ولد مالرانش بباريس سنة ٠ ٠٦۳۸‏ وربى تربية دينية وفلسفية . 
ثم رغب فى أن يمتزل العالم وضوضاءه » وأن يثقطع للدراسة والبحث 
والءيادة والتقرب » وأن يحيا حياة هادثة تلائم بنيته الضميفة وصمته 
المعتلة » فالتحق عمد « الارانوار » سنة ٠٠١١‏ وأضى أحد قساوسته 
ول برحه إلى أن مات سنة ٠۷١١‏ » اللهم إلا فى رحلات قصيرة إلى 
الأرياف . وطوال هذه المدة استمر فى طريقه العامى باح منقبا » 
أو كاتبا مؤلفا » أو مناقشا مناضلا . ويقال إنه وقف » وهو فى 
السادسة والمشرين من عمره » على مؤلف لديكارت » فبلغ منه مياق 
عظماء واهتز له قلبه وانشر ج مدره ودفمة لان قرا کل المؤلفات 
الديكارتية . وسواء أصت هذه الرواية أم لم تصح » هن القطوع به 
أنه أخذ عن ديكارت الثىء الكثير کا استو ع أطر اف أوغسطينوس 
الذى كان عمدة رجال «الاراتوار » جيعا . 

وبعد أن اكتمات ثقافته أخذ يكتب ويؤلف فى لغة سهلة 
وأساوب واضح بعيد عن الغلو والإسراف . وكان عقت وجه خاص 


اليال الجامح النى يشوه الحقائق ولا يسح بتصو بر الأشياء تصو را 


A‏ دروس فى ارخ الفلسفة 


دقيقا کا ما كان يبغض الاطلاع الزائك عن حده الذى قد تفنى معه 
الشخصية وينعدم القحيص والتحقيق . جاءت مؤلفاته دالة على 
استقلال فى التفكير وأصالة فى الرأى واعتدال فى التقدير . وم يفل 
قط خصومه ومعارضيه » ونی مقدمتهم بوسییه وفیناون وأرنو» وقد 
ره علهم د متتالية . فسكان من تالم ذلك أن خاف لنا ثروة عامية 
واسعة وأحاث) متعددة » إلا أنها فى جلها تدور حول قضايا ثابتة حاول 
أن يعرضها فى صور مختلفة . وتكتنى بأن نذكر هنا من بينها : 
)١(‏ «البحث عن القيقة»  (la Recherche de la vérit)‏ 
0غ التأملات المسيحية « (les Méditations chrétiennes)‏ 
0( « رسالة فى الأخلاق » (Traité de moraley‏ 
)٤(‏ « عادتات فى الميتافز يق والدين « (Entretiens sur la‏ 
méaphysique eft la religion).‏ 
فلم : 
ليس غيب من فيلسوف رى تربية ديفية » وقضى فى معبد 
«الاراتوار» خا وسين سنة » وانخذ دكارت وأوغسطيئوس 
إمامين له أن تكون فلسفته دينية خالصة تبدأ بفكرة الألوهية 
وتدور حوها فى كل مراحلها . حقا إن دیکارت لم عمن فى المشا كل 
الدينية ء ولم يمول على الوحى والإلهام فى توضيح نظرياته المامية 
والفلسفية » ولكنه وضع بءضالمبادى' التى يستطيع فيلسوف لاهوتى 


أشهر الديكار تيان Ae‏ 
أن يصو :غ منها مذهبا تختلط فيه الفلسفة والدين اختلاطا تاما . على أن 
مالبرانش لقف عند دبكارت وحده » بل لأ إلى أوغسطينوس الذى 
وجد عنده ضالته النشودة » وصادف آراء ترضى العقل بقدر ما تتفق 
مع النقل وتوحد بين الفلسفة والدين . فهو مهذا أقرب إلى اسپينوزا منه 
إلى أى ا من معا صر نه :ارا معا ندیکارت » واستولت 
عله النزعة الدينية » ورغبا فى أن وذقا بين الفلسفة والدين » وسكا 
طريقا نكاد تکون متشابهة ؛ وکل ما بينهءا من فارق برجم فى 
اختصار إلى أن أحدها خطا خطوة أجرأ وأفسح من خطوة الآخر . 

لقد عنى مالبرائش بالاوبة والقوبة ء والصفح والغفرة ؛والمعصية 
والحطيئة » وكانت له فما مناقشات وادلات مع معاصربه من 
فلاسفة ولاهوتيين » وكل تلك بو ثدينية ظاهرة . ولكنا إذا تركنا 
هذه المسائل التفصيلية جانباً ونظرنا إلى فلسفته فى صميمها » وجدناهأ 
دينية النزعة والمبدأ والمرى » فهى لا ترى فارقا بين التفكير الفاسنى 
والتفكير الدينى » ولاتقول حقيقة عقلية وأخرى نقلية » بل تمتقد أن 
هانين الحقيقتين متحدتان » وأن أولاها ليست إلا رة للثانية » وإذا 
كانت قد عورضت من بعض رجال الدبن » فا ذاك إلا لأنه ن 
ما أنها أفسحت الال للمقل واستخدمته استخداما واسما . 
وفك الألوهية هى عمادها ؛ وعنها تفرعت النظريات الأخرى 0 
« فذهب المصادفة » يقرر أن الأعمال كلها صادرة غن الله » وما مخيل 


A"‏ دروس فى تار الفلسفة 

إلينا من أعمال جسمية وحركات شخصية إما هى عرد مناسباث 
تتصرف معها القدرة الإلحية وتنفذ الإرادة الربانية ؛ ونظرية «الروية 
فى الله » ترى إلى أن الباری“ جل شأنه هو ضوءنا الوحيد الذى نرى به 
الأشياء على اختلافها » ونكتسب المعلومات على تنوعها » ولا يكن 
أن تصل حقيقة إلى أذهاننا إلا عدد منه تعالى . وإذا ما وصلنا من 
الفلسفة إلىقتها أحبينا الله عبة صادقة صافية لاتتنافى مع حبنا لأنفسنا . 

الله : هو الموجود الحق » والفاعل الوحيد » وفكرة الأفكار» 
ومعيدر: العاق: والمملونات المختلقة ي ولينن وخوروه حل اها لاق 
حاجة إلى إثبات » لأن فكرة الألوهية الماثلة فى أذهاننا جيما » والتى 
ندركها مباشرة وددونواسطة تستلزم الوجود » ولا يمكن أن يكون 
المدم موضوعا لتفكيرنا محال . وما دام الكائن المطاق واللانهائى فى 
لانبائيته مدركا إدراكا جليا واضاً فهو موجود وجودا لاشك 
فيه » بل هو الموجود المق لأنه لم يستمد وجوده مرن غيره 
والكائنا تكله من صنعه » والفاعل الوحيد لأن الظواهى الإنسانية 
من آثار قدرته وإرادته . وإنا لنلحظ فى هذه اللغة أنها أشبهما يكون 
باللغة الاسبينوزية » وأا نكاد تؤدى إلى مذهب وحدة الوجود » 
ولك ن من الغرريس أن مالبرانشكان من بين الذين ملوا على اسيينوزا 
وعارضوه . وهوف الواقم »و إنكازقد مهد لفكرةوحدةالوجود لم .قل 
بها » بل على المكس يسلم بوجود جواهى يجان الجوهر ااطاق » 
وإن کان يعلق عليه كل شىء . 


عي الديكارتين YAY‏ 


مذهب المصادفة ©صوالمههاقه»0) : فى الكو لحر وار 
لا يستطيم أحد إتكارها » ولقد حاول ما لبرائش أن يفسرها ويبين 
عللهما . غير أنه لم يقنع بتلك الملل الظاهرية التى تبدو فى دفع 
الأجسام بعضها بمضاء وأخذ حت عن علة المركة والماق القيقية . 
فرأى أن الادة مادامت ترجع فى آخر تحليل إلى الامتداد فلا عكن 
أن تكون مصدر الج ركه مطلقا ؛ هذا إلى أن الءلة الحقيقية هى التى 
ندرك العمل بينها وبين معلولا ارتباطا لازما » ولا عكن أن يتصور 
هذا إلا فى الإرادة الإلمية القادرة على كل شىء . فلله هو الخال 
والعرك الوحيد ؛ وليس فى مقدور جسم أن عرك جمما آخر ؛ 
ولو اجتمع الإنس والجن على أن يحركوا فلكا من الأفلاك بل ريشة 
من الريش المعاق فى الحواء دون إرادة الله ما وجدوا إلى ذلك سبيلا» 
وما نراه من نصادم الأجسام وتدافمها ليس إلا جرد مناسبات » 
وکا يسما ما لبرائش « علل مصادفه « (Causes octcasionnelles)‏ 
تنفذ معها إرادة الله . وليست الملاقة بين الجسم والنةس بمخارجة على 
هذا البدأ » فلا يؤر أحدها فى الآخر کا كان يزع دیکارت » ولا 
يخضعان لإرادة الله . فإذا ما تحركت بدى فليس ممنىهذا انی ع رکھاء 
وإذا ما خطر ببالى خاطر أو أحسست بماطفة ماء فليست هذه 
الظواهر من صنع نفسى » بل المركات الجسمية » والأحوال النفسية 
أثر من آثار إرادة الله الذى اقتضت حكته أن يكون هناك تطابق 
دام بين الاولى والثانية . 


AA‏ دروس فى تاريخ القلسقة 


لم يمشكر مالبرائش « مذهب المصادفة » ولم هد إليه عفوا » 
وما وجهه >وهديكارت الذىاعتبر الجسم والامتداد شيثاواحدا » فلك 
تتحرك الأجسام لا بد لما من قوة خارجة علا ؛ وقرر أن الله هو 
الصدر الأول للحركة » وقال بالخلق المستمر (la création continuée)‏ 
الذى يِؤذْن بتجدد تدخله تعالى فیح رک الكون وتغيره . وسيقه إليه 
جيلتكس (1669 - 1625 زانه0) أحد أتباع ديكارت الأقربين » 
وإن كان لم وضحه توضيحا ناما » ولم عنحه مثل ما منحه من النفوذ 
وذبوع الصيت . ولقد كان يرجو مالبرائش من هذا المذهمب حل 
مشكلة الصلة بين الجسم والنفس التى شغلت جيع الديكارتيين » بيد أن 
رد الأضمال كلها لله ممناء رفع التكاليف السماوية وتعطيل الثوبة 
فإِن من لا يعمل شيئًا ليس من الإنصاف أن عاقب على شىء وليس 
أهلا لأى نوع من أنواع الثواب . ودَفما لهذا يجيب مالبرائش أن 
كل ما فى الخطيئة من تمل صادر عن الله » أما الحطيئة نفسها فصدرها 
المبد لأن الله بريد بنا اليو بوجه عام » وإراذننا قد نتحه اتجاها خر . 
إجابة شيمة بإجابة بعض عاماء الكلام المسامين (ص بس يس) » 
إلاأنها لاحل هذا الإشكال القدم حلا مقنما . 

الرؤنة فى الله ەا مه ممنوت» ۵ : ليست الطركة والأمال 


الإنسانية وحدها موقوفة على الله » بل المعرفة أيضا لا يمكن أن تم 


إلا عدد منه جل شأنه . ذلك لأن سبيل معرفتنا لثىء هو وقوفنا على 


أشهر الديكارتيين A۹‏ 
مناه » والمعانى مل وتماذج للأشياء موجودة أز لای عل اله ؛ فإذا 
ماشئنا أن حصل على معلوما ت کان لا بد لذا أن نرتيط ونتصل عصدر 
المقائق جيمها . وما الاحساس إلا مناسبة أو مصادفة نرى عندها 
الماتى والأفكار فى اله » فمو لا بول إلينا عل ولا ينقل بنفسه 
حقيقة ولا رقوم دليلا مطلقاً على وجود العالم المارجى ؛ واولا الكتب 
امقدسة والتعاليم الدينية ما سامنا بوجود هذا العالم . وليست النفنس 
مصدر المعرفة » لأنهاغامضة فلا يصح أن كون مبعث أفكار جلية 
واغصة » ونهائية فلا يمكن أن ينتج عنها اللانهانى . وإذن عنابة الله 
ورعابته الدائمة لازمة لنا فى حركاتنا وسكناتنا وعامنا ومعرفتنا . 

لا نظن أن هناك فيلسوفاً من أخذوا عن ديكارت لم يتعرض 
لنظرية العرفة التى هى الدعامة الأولى للمذمس الديكارتى . بيدأن 
ما لبرانش يفترق عن أستاذه هنا كا فارقه فى توضيح الصلة بين الجسم 
النفس » فلا يقول ممه إن المماتى والأفكار مخلوقة لله ؛ وإنا يمتيرها 
'عاذج ومثلا قدعة أزلية كالمثل الأفلاطو ثية مقرهاعل الله » وندخل فى 
بيان أصول المعرفة عنصراً صوفيا لم تألفه ادى ديكات » إذ أنه برى أن 
المعرفة ضرب من الفيض أو الاتصال بالله لنرى فى عامه دقائق الأشياء 
وحقائقها . وبقدر ما بعد عن دكارت ف ىكل هذا بقدر ما دنو من 
القديس أوغسطينوس . غير أن نظرية الرؤية فى اللمكانت مثار جدل 
طويل بين المعأصرين : فبعضهم لاحظ فيها خر وجا واضا على اابادئ 


( ۹ س فلغة) 


قم دروس فى تار الفلسفة 

الديكارتية » ورأى البعض الآخر أنها نستازم أن يشتمل عل الله على 
مثل وناذج تعادل الجزئيات اللانبائية فى مظاهرها وأحوالها الختلفة . 
ومتعاقات عم اله أمم اختلف فيه الفلاسفة ورجال الدبن » فهل ,قتصر 
هذا العم القديم على الكليات أم يجحاوزها إلى الجزئيات ؟ وممما .يكن 
من :تأ هذه الاعتراضات فإن صاب نظرية «الرؤية فى الله » قد 
صور الذهب المقلى بصورة رعا كانت أبلغ فى بامها مماانتعى 
إليه ديكارت . 

لقد بجح ما لبرائش فى صبغ فلسفته بصبغة مسيحية » وبذلك 
استطاع أن يحتذب تحوه المميات الدينية ؛ فرئددت تعاليه فى معبد 
الأراتو ار ولدى جاعة اليسوعيين فى أخريات القرن السابع عار . 
و أقبل علمها بعض الكانبات والمثقفات من السيدات الفرسيات وعنين 
بدراستها فى المجتمعات والأندية الخاصة . وبالرعم من أنه لم يفارق 
الحياة إلا بعد أن شاهد نشأة الذهي التجر بى الإنجليزى ونبوضه 
فإن ذلك لم يؤثرفى فلسفته ولم يض.ف تفوذها . وإنا لكرى ا فى فر ذا 
وإيطاليا وإنتجاترا أنصاراً عديدين أثناء القرن الثاءن عثسر اعت دوا عليها 


فى معارضة دعاوى التحر بديين وحججهم . 
(Leibniz 1646 — 1716) jil — >‏ 


لا نظن أن بين مفكرى القرن السابع عشر بل والتاريخ المديث 


٠ 


آشهر. الديكارتيين ۱ 


ججيعه شخصية أعرض أو أثعل من ليبنازء فقد ألى إلا أن 3 بأطراف 
البحث الإنسا ی قدعهأ وجديدها أن تمق ف ىكل ويدلى فيه رأى 
خاص . فأحاط بعلوم القانون والتشريع وسن فما سنتا صالحة ؛ وعرض 
لامشا كل السياسية وشغل بها عام وعملاء وكان له بالتاريخ غى ام كبير 
دفمه لأن يكت فيه حو فريدة فى بامهاء وأوغل فى العلوم الرياضية 
إلى حد أنهلم دع نظرة إلا مما ولا ميدأ إلا خبره » وانتعى فيها إلى 
نتم لاتزال ذخيرة الإنسانية حتى اليوم . ولم يهمل التجرءة م مكل 
هذا بل اخرط فى سلك عض اعيات العامية السرءة ؛ وقام يعض 
لتجارب فى الكيمياء والطبيعة . وأما الفلسفة والدين فكانا شغله 
لشاغل وعمله الدائم » 7 آراء القدائى إلى الحدثين وج فى أن رقرب 


للسافة بين الكاثوليك والبروتستنتيين . وما شمه فى هذا بأرسطو: 

فهما إلى حد ما مرن أصاب دوائر المأرف » قد ماقا رغبة فى تتيع 
نظريات السابقين ومتاقشتها و ريز ها أو لتعار أدقها واميلمها :2 
وکل ما بينهما من فارق برجع إلى الأجيال التى عاشا فيها ‏ فبينما 
الفيلسوف اليوناتى يجمع بوا كير العقل الإنساتى ويعرضها إذا بليبتتز 
بتصدى لتطور طويل اللدى ويحث فى تراث اليونان والرومان » 
والغرب والشرق » والسيحية والإسلام » وآثار الهضة والمصر 
الحديث . وليس فى وسعنا أن نتعرض هنا لنواحيه المديدة الختافة » 
وما يكفينا أن نقدم صورة مصذرة عن آرائه الفلسفية الهامة بعد أن 


تهد لها بأمحة قصيرة عن حياته ومصنفاته 5 


4r‏ دروس قى بارغ الفلسفة 


أ هيام 5 

ولد ليدائز سنة ١545‏ البيتزج فى وسط عامى حه فى الدراسة 
والبحث منذ نعومة اظفاره ؛ فقد فح أمامه أوه » وهو الاستاذ فى 
الجامعة » باب الأدب والتاريخ » وعامه اللازينية واليونانية » وأراد به أن 
تنص ص ف الفقه والقانون . ولسكنحبه الزائد للاستطلاع مله على أن 
يقرأ كل شىء و.قف على كل شىء » فدرس الفلسفة والرياضيات على 
كيار الأساتذة ألعاصرين » وتقبع مفكرى اليونان والسيحيين » ثم 
انتقل إلى مشاهير المحدثين أمثال بيكون وغاليليو وديكارت . واتصل 
مجمعية عامية سرءة فى نورمبرج رغب ديكارت من قبل أن يلتحق با 
فلي فلح » وأضى کاتم سرها وموضع قتا وقام فما ببعض التجارب 
الكيميائية . وفى خلال صرحلة السكوين هذه لم تردد فى أن يكتب 
ويؤلف » وظهرت له عدة رسائل تقدم واحدة منها إلى البكالوريا » 
وأعد بحا مستفيض) للحصول على لقب الدكتوراه فى القانون . 

بيد أنه رأى أن ثقافته لاتكتمل وعلمه لا رتم إلا بثىء من 
الر<لة والانتقال » فيم وجهه سنة ١١07‏ شطر بارس 1 سكن 
عامى لمهده » ومكث هناك نحو أربع سنوات استطاع فما أن حيد 
الفرنسية وأن يتصل بأرنو وبسكال وغيرها من مفكرى الفر نسيين . 
وقد حاول عبتا أن يحمل لويس الرابع عشر على فتح مصر أيضعف 


بذلك سلطان الما نيين خصوم الثقافة الذريية فى رمه . واتهز فرصة 


أشهر الديكارتيين ۹w‏ 

وجوده فى بأردس فةصد لندن و اوقت الملاقة بينه وبين بض عامائها . 
وما إن قضى بثيته من هاتين الماصمتين حتى عاد إلى ألمانيا ثانية مارا فى 
طريقه ولندة »> حيث التق بأسيينوزا وتبادل ممه الحديث فى عض 
اللوضوعات الفلسفية . 

وقد اختار لقامه من بين العوامم الألمائية مدينة هانوثر التى 
عين مديراً لمسكتبتها ولازمها إلى أن مات سسنة ٠۷٠١‏ » الاهم إلا فى 
ا والروسيا . وفى هذه الفترة 
الأخير ة والطويلة من حياته تابع أفكاره وتوسع فيها ونی بتدوينما 
وتحريرهاء وراسل العاماء والفلاسفة ورجال الدين مناقش) هذا ورادا 
على ذاك » وأصدر فى ابيتزج بلة تحوى الكثير من ارائه » وكوتن فى 
برلين جعية عامية شبيهة عجممى باريس واندن العاميين . و اعنم هکل هذا 
من السير فى طربق إصلاحاته الاجتماعية والسياسية والدينية » فرغب 
فى أن يزيل أسباب الجفاء بين قيصر الروسيا وإمبراطور الفسا ؛ وطمعم 
فى أن يككوت « صولون» الروسيين الثانى ومشرعهم المنتظر کی 
خدج عم من الممجية والوحشية إلى المضارة والمدنية » وأحب أن 
تعود إلى الما السيحى وحدته واجتهد فى ربط الكنيسة الجديدة 
بالكئيسة القدعة . 

هذه حياة ملأى يجلائل الأعمال تشهد بنشاط زائد ورغبة 
صادقة فى خدمة العم والإنسانية . وائن كان ليمنتز قد فشل فى كل 


۹٤‏ دروس فى تارجم الفلسفة 

عاولاته العملية سياسية كانت أو دينية فيا لاشك فيه أنه بجح اجاح 
كله فى مبمته العامية النظرية . ولأن كانت السياسة قد استطاعت أن 
تصرف عنه الأنظار فى سنواته الأخيرة وأن تدعه يفارق هذه الدار 
جهولا أو شبه جهول بعد أن كان عل . من اعلابا وإماما من أعتهاء 
فإن العم على هورف شان وهال ٠‏ إلى الأبد . 

۲ — مصاهام : 

لقد خاف ليبئتز ثروة عالية طائلة تبلغ » فما عدا الرسائل 
والقالات الصحفية » ماثة مؤلف أو يزيد ؛ غير أنه لم فشر منها أثناء 
حياته إلا النزر اليسيرء ولا يزال قدرمنها خطوطاً حتى اليوم ٠‏ كتتب 
بها بالألمانية لنته الوطنية » والبعض الآخر بإللاتينية لذة المي فى 
ذلك المهد » وطائفة غير قليلة بالفرنسيه » لغة الثقافة الجديدة التى 'تمامها 
بعد أن جاوز المشرين » وكانت عن بزة عليه . على أنه فى نزعته المالية 
ما كان ,تقيد بلغة خاصة » بل كان برجو أن يضع لغة عامية يستعملها 
ایم على اختلاف أجناسهم وشعوبهم . وندور مؤافاته فى جما 
حول الدراسارت الى اشتغل بها » فنها ما يتصل بالقانون والتارخ 
والسياسة والدن » وما حث ف الفلسفة والرياضيات ؛ ويعنينا هنا خاصة 
كته الفاسفية » وفى مقدمتها : 

)١(‏ «مذهب جديد فى طبيعة الجواهى واتصالها» 


(Système nouveau de la nature et de la communication 
des substances). 


أشهر الديكارتيين 0 
الذى وضعه سنة ٠٠۹١‏ ووضح فيه الملاقة بيمنف الجسم.والتفس 5 
وعرض نظرية «التناسق الأزل » فى أجل مظاهرفها وين أي الله 
فى الكون. 
(؟) «مقالات جديدة فى المقل البشرى » 

(Nouveaux Essais sur entendement humain). 
کته سنة ۱۷۰۴۳ ليرد به على‎ ٠ وهو ام مؤلفاته الفاسفة وأعظمها‎ 
نظرية لوك فى المعرفة » ويعارض كتاءه الشهور «مقالة فى المقل‎ 
البشرى » . إلا أن الفيلسوف الإنجايزى قد مات واا يظهر ليبنتز‎ 
مؤلفه » ففضل أن ببق مخطوط) کی لا يناقش علا من لا يستطيع‎ 
. ٠١١١ الإجاءة » ولم بنشر إلا بعد وفانه بنحو نصف قرن سنة‎ 

(م) «المدالة الإلمية» 10400160 ه]) » وهو أشهر كتبه 
والوحید الذى نشره بنفسه'سنة ٠۷١٠١‏ ؛ ويتعرض فيه اشكلة امير 
والشرء والبر والاختيار. 

() « مبحث الذرات الروحية » ©:ه800020010 12آ) » وهو 
آخر مصنفاته » أغه سنة ٠۷٠١‏ » وأهداه إلى الأمير أوجين دى ساثو! 
الذى اغتبط به اغتباط) م وعده من أغلى تحفه النفيسة . وفيه 
بلخص ليبنت ركل فلسفته تلخيصا دقيقاً شاملا . 


۳٦‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 


۴۳ س لر : 

لعل أخص خصائص الفلسفة الليبتتزية أمران ها التوفيق 
والابتكار . فبعد أن قرأ ليبنتز كل شىء » وألم بأطراف البحث 
الإنسانى أخذ بوفق بين متنوع الآراء ومتعدد الذاهب . والاطلاع 
الواسع مدعاة ا لمع والتوفيق ق غالبا » هذا إلى أنه بفطرنه كان ميالا إلى 
الو 3 والربط تت بين الأطراف المتباعدة » وما كان نى 
بنقائص من سبقوه بقدر ما عنى بحسناتهم . وقد رأيناه عمليا يقرب 
الروسيا إلى الفساء والبروتستنتية إلى الكاثوليكية » ودعا إلى حاف 
الدويلات الألمانية الصغيرة ضد العدوان الفر شى . ومن الوجهة 
النظرية لم يكن أقل رغبة فى ابجع والتوحيدء بل نكاد تکون فاسفته 
وحوله محاولة توفيق مستمرة ؛ فهو وفق بين الادة والروح 2 
واليكانيكية والديناميكية» والفاعلية والغائية » والطبيعة والرياضئة» 
والمنطق واليتافزيق » والفطرة وال كتساب » واطِير والاختيار » 
والعناءة الإلئية ووجود الشر فى الكون » والفلسفة والدين . ولقد 
جم بين التعارضين » ولاءم بين القديم والحديث » وود فى شخصه 
دبكارت وأرسطوطاليس ؛ ونهض بالقديس وماس والفاسفة اأسيحية 
عامة بعد أن أعرض عنما الحدثون ورجال عصر النهضة . 

بيد أنه ما كان يوفق على طريقة الإسكندريين أو الدرسيين » 


فیکتنی بأن فم الآراء بعضها إلى بعض » ومخاط أفلاطون بأرسطو 


أشهر الدبكارتيين AY‏ 
والرواقية بالأبيقورية » ب لكان بحث كل رأى على حدة ويتعمق فيه 
إلأن واه فط وخ طا فر دا عدن شار 
«مذهب الاختيار » (وامناءماءء» . على أنه و إن تأثر بالسابقين وأخذ 
م ء قد ايتكر الجدد وأضافه إلى أعمالحم حيث أضصى ذا فلسفة قاعة 
بذاتها لها خصائصها ومميزاتها . وإذا كنا نمده بين الديكارتيين فإنه 
من أشدم جلة على دكارت وأ كثرم خروجا على نظر يانه » وإذا كان 
قد بدأ الفاسفة وهو ديكارتى مخلص فإنه لم يلث أن دم لنفسه نة 
جديدة ولمج ES‏ . والفلسفة واللم فى رأ فى تقدم مطرد 
يسا مکل فيه بنصيس » فالمشارقة خلفوا انا | الثنىء الكثير عن فكرة 
الألو هية » واليونان اهتدوا إلى تكو رن الملل ووسائل البرهنة » والرومان 
وضموا مبادئ القانون والتشريع » والدرسيون استخده وا الفاسفة 
استخدام ما) فى نصرة الدين » وها م أولاء ا عدون يتوسءون فى 
طرائق البحث التجربي والنظرى . فلنستفد من كل هذا ؛ ولنؤد 
واجبنا إن استطمنا فى تنشيط هذه ال ركه الفكر ة الإنسانية . 

شغل ليمز بنفس الشا كل اتی شغلت معاصر له فبحث عن 
الجر که وأسبامها والتغير وعلله » ونظر فى أصل العلومات وطريق 
تكو ينها ؛ وبين الصلة بين البارى" وغخاوقاءه ؛ وهذه هى النقط الثلاث 
الى تتلخص فما فلسفته » فهى تشتمل على ثلاث نظريات رئيسية : 
نظرية الجوهى » ونظرية المعرفة » ونظرية الألوهية . وم فته أن 


۹۸ دروس فى تاريخ الفلسفة 


يعر للمنهيج العلمى الذى استطاع بيتكون وديكارت أن وجها نحوه 
أنظار رجال القرن السابع عشر عامة . 


كوم المنطقي: والرياضيز : 

تعميم البرهنة الرياضية : يمول ليبتتز على التتجرية ويدعو إلى جع 
كل الملاحظات المسكنة » لأن ذلك وسيلة كشف عام الواقع .وسبيل 
تئذية البذور الفطرية اللوجودة فى الإنسان ؛ وقد كان لمقامه فى 
"ورمبرج بين تلك الجمعية العلمية التى أشرنا إليها من قبل ما دفمه لأن 
يقوم ببعض التجارب بنفسه . غير أنه لم يضف إلى منطق الاستقراء 
شیا بعتد به » ووجه كل همه حو منطق القياس . وكان لدراسته 
الرياضية العميقة ما مكنه من أن يرير فى الطريق التى رها ديكارت 
وأن توسع فيها . ولا شك فى أن البرهنة الرياضية أسمى صور البرهنة 
المكنة » لجدير بنا أن نطبقها على العلوم جيمها لا فرق بين الطبيعة 
والميتافزيق » والمنطق والأخلاق . وقدع) استطاع أفلاطون أن برهن 
على بعض القضابا اميتافز قية برهنة رياضية » ا استطاع الرومان أن 
وا اول التشريم فى قوالب مضبوطة . وما البرهنة الرياضية إلا 
خرب من التفسيق والتنظيم الذى متمد على تعاريف واضة يمكن 
أن نستخاص منها حقائق جدددة » وذلك بان نحل قضية محل أخرى 


لملاقة ثابتة يينهما » وهذه العلاقة هى التى 'نضطر الذهن لأن يستنتج 


أشهر الديكارتيين ۹4 
نقيحة خاصة . فأساس البرهنة الرياضية إذن هو تلك المبادئ الثابتة 
والأفكار الأولية التى تستمد علما ؛ وإذا كتا نريد تعميمها وتسهيلها 
فلنستقص هذه الأفكار ونحصها تم نضع لها رموزاً وإشارات تدل 
علهاء وهذا هو الحدف الذى صب إليه ليدتتز طول حياته . 

اللغة المامية العالمية :كان برى أولا إلى جع وتكوين دألف باء» 
الك ر الإنسانى » وذلك بأن يحص الأفكار البسيطة التىتجول يخاطر نا » 
ويبين الأفسكار الركبة التى تنتج عنها أو تقرتب عليها . وإذا ما ثم له 
وام هذه القاعة التى لاتغفل فسكرة ماء عمد ثاني) إلى الرموز والإشارات 
فانخذ منها ما بدل على هذه الأفكار وما يترجم عنها . وبذلك 


عكننا أن کون لغة عامية «(une Caracteristique universelle) alle‏ 
وهذا هو الل الى كان برجو حقيقه بوم ليذال صمو ة البرهنة 
والاستدلال ؛ إذ أنه كان يمتقد أنا بعد ذلك استطيع أن تقول دام 
لنحسس بدل أن تقول لنناقش » وانصبح البرهنة عملية حسابية مضبوطة 
بعيدة عن نموض الألفاظ ولس المبارات . ولقد بدأ فءلا فطبق 
فكرته على أضرب القياس وعبر عنما برموز خاصة . 

لا نظننا فى حاجة أن نلاحظ أن لبمتتز تأثر فى هذا المج الرياهى 
ديازت و لکد مقف عند تمالم أستاذه وم بل بها جيدها . فهو 
يض الشاك الديكارتى الذى يستطيع القضاء على أب حقيقة فلسفية » 
وبعز رفعه بعد أن الوجد. ولا يقنم بالوضوح ليكون أساسا لليقين » بل 


عن دروس ف بار الفلسفة 


يدعو إلى البالغة فى التحليل والبرهنة على كل شىء حتى المبادئ امسامة 
المشهورة . ومن فى الطريق الرياضى إلى حد أنه يرى إلى إحلال 
الرموز والإشارات عل الألفاظ والمبارات فى البرهنة العادية » فسبق 
ذلك عصره نحو قرنين » وتنبأ بالمنطق الرياضى والهندسة غير 
الإقليدسية التى لن ولد إلا فى القرن التاسع عشر . وقد مېد عحاولته 
تكوين لنة عامية لفنكرة الاة الماليية الى لا تزال مطمح أنظار 
كثيرين ؛ وكان فى عنايته بالملاقات التى تر بط قضية بأخرى أقرب 
إلى أرسطو منه إلى ديكارت الذى ترك هذه الملاقات جاب وشغل 
سير الفككر وأعماله أثناء البرهنة . 


حساب الجزئيات (اa infiniti‏ انهاه ع0 : ساوت فكرة 


اللانهائى فى القرنين السادس عشر والسابع عشر » وخرجت هن دائرة 
الميتاغزيق إلى دائرة الرياضة والمنطق والطبيعة . وحاول بعض الريائيين 
وجه خاص أن ضع قوانين للكيات اللامتناهية فى الصذر » وكان 
من تائم ذلك كشف حساب المزئيات - أو « حساب التفاضل ث5 
وا - الذى ادع ىكل من تيون وليبنتز الاهتداء إليه أولاء 
ولا يمنينا هنا أن ندخل فى هذه الحصومة الطويلة المنيفة » ولا أن 
تقفى فا - فاصل وإن كنا أميل إلى الرأى القائل إنهما وصلا من 
طرق مختلفة » وإن الرياضى الإجليزى فى كثفه أسبق والفياسوف 
الأللانى فى بحنه أع وأثمل . وكل الذى نود أن نلاحظه هو أن هذا 


أشهر الديكارتيين ۳ 
الكشف كان له أر ه فى فاسفة ليبتتزعامة » وفى الطبيعة وعم النفس 
والنطق خاصة . 

ففاسفته فى جلها #وعة من اللوغارتمات شبيهة بلوغا رتم حساب 
الجزئيات » وأقرب مثل على ذلك قانون الاحتفاظ بالقوة » نظربة الذرة 
الروحية » ونظرية التناسق الأزلى ؛ وعلى العموم كل ميدأ عام لدربه 
وسديلة لتوضيح جزئيات لا نهاية لها . وفما تعلق بااطبيعة مكنة 
هذا الكشف من دراسة ظواهى لم يكن هناك سبيل إلى درسها » 
وساعده على صوغ القوانين الطبيعية فى عبارات أدق وأضبط . وأما 
ع الننفس فيغاب على الظن أن اهتداء ليبنتز إلى عالم اللاشعور يرجم 
إلى فكرة الكريات اللامتناهية فى الصغر » فإنه تخيل أن أعمال النذس 
مستمرة لا تنقطع إلى مالا نهاية » غاية ماف الباب أن بعضما واضح 
والبمض الآخر غير واضح واا کان مساب الجزئيات أثره 
على المنطق اللببتتزى » فقد أدخل فيه فكرة اللانهالى بدرجة واسمة » 
وأعان على وضع المبادئ التى تقوم عليها البرهنة المنطقية ء فلا يقنع 
ليبتتز بدأ الذانية وعدم التناقض الذى قال به أرسطوطاليس وردده 
الناطقة من بده » بل يضيف إليه آخر هو مبدأ السبب الكافى 
(le principe de la raison suffisante)‏ وريد به أن لکل طاصرة 
سببًا حددها على شكلها الحاص . وإذا كان ميدأ الذاتية عماد المنطق العقلى 
قإن مبدأ السبب الكافى عماد منطق الواقع . وعن هذا المبدا الأخير 


e‏ دروس فی اربخ الفلسقة 


,تفرع اثنان اخران هاميداً الاستمرار (le principe de continuité)‏ 
ومبداً اللامتميزين des inser a1 e5(‏ عمكمام عل . فأما الأول 
فؤداه أنه لا يمحكن الانتقال من طرف إلى طرف إلا بددرج 
مستمر » فلا وجد ثىء دفعة واحدة لا فى عام الذهن ولا فى عالم 
الوافم »> وطبيعة الأشياء تأنى الطفرة . وأما الثاتى » الذى رمد إلى 
حد ما من باب تسمية الثىء بضده » فيقضى بان ليس فى الطبيعة 
كائنان متشاءهان من كل وجه » بل لا ند من فوارق ذاتية تمزهها 
فوق اختلاف وضعهما فى الزمان واكان ؛ لأن التشابه التام يتنافى 
مع الال الإلهى ولا إسمح بسب كاف إفسر تقدم أحدها على 
الآخر زمان أو معا . 


نظريز الور : 


ھی نظربة الوجود ذهنيا كان أو حسيا » روحيا كان أو ماديا » 
لذا كانت موضوع بحث المناطقة والطبيعيين ومثار جدل بين الفلاسفة 
القداى والمحدثين . فقدعا نحا كل من دعقريطس وأرسطوطاليس 
بالجوهس منحى خاصا وعرفه تعر بق معيتاً » فبا الأول بريد به ذلك 
الجزىء الذى لاتبزا ويفسر الكون تفسيراً ميكانيكيا مخضا إذا بالثاتى 
,يطلقه على المادة والصورة اللتين ها عماد الأشياء كلها ؛ ويفسر الكون 
تفسيرا أقرب إلى الديناميكية . وقد تقاسم هذان التفسيران الرئييان 


أشهر الديكارتيين wey‏ 

واماقابلان التارخ القديم والمتوسط وشطراً من التاريخ الحديث ؛ 
بيد أنه قدر لفكرة ال وهم الأرسطية يجاح وانيقارا کرم 2ة 
الدعقر يطية . وكانت الصو ر الجوهرية (les formes substartielles)‏ 
وجه خاص م من أم مسائل الفلا فة المدرسية وأعقدها . قاما جاء 
دبکارت لم يطمكن إلى صورة أرسطو ومادته » وأخذ ضر الوه 
تفسيراً يمارض تام المعارضة التفسير الأرسطى وعت لثىء من 
الصلة والنس ب إلى الجوهى الدعقر بطى ققسم الجواهي إلى قسمين : 
مادية وروحية » وميز الأولى بالامتداد والثانية بالتفكير » وجردها 
جيما من أية قوة أو نشاط داخلى » وانتهى إلى آلية الله هو عركها 
الأول والحافظ على استمرار حركتها » وقال بثنائية عن عليه وعلى 
أتياعه من بعده التوفيق بين طرفها الام الذى قاد اس هرذ ل أن 
يقر أن ليس كت إلا جوعى واحد قاثم بنفسه وكل الكائنات 
الأخرى أعراضهء و دفم مالبرانش لأن بشك فى وجود العام الخارجى 
وبعزو التغير والجركة والملم والمعرفة إلى الله جل شأنه . 

ولكن فلسفة ديكارت ليست إلا «مدخل » القيقة » ولا بد 
للبينتز من أن يمن فى قصرها الشامخ ويحوس خلاله ويف على مافيه 
من حف وأسرار . ولحذاكان بدأ دائ بأستاذه » ثم يجاوزه إلى 
حوث أدق وأعمق لينفذ إلى صم الحقيقة سواء أ كان ذلك فى الطبيعة 
وما وراء الطبيءة أم فى الاق 5 النفس . وله على نظرية الإوهر 
الديكارنية ماحد رة أعها : 


4 دروس فى ناريخ الفلسفة 


() أنها تسوّى بين الجوهى والامتداد مع أن هذا الأخير 
جموعة أشياء فهو مكب فى حين أن الجوهى فى كنهه وحقيقته 
واحد وسيط . 

0( وفوق هذا فالامتداد وصف وعرض لا حقيقة قاعة بذاتها 
إذ أنه الميز الذى يشغله الجوهى » بل هو ضرب من التجر د الذهنى 
الذى لا يسمع بفسير خصائص الأجسام ولا يساعد على توضيح 
قوانين ال رکه . 

(*) وأخيراً لو كانت الأجسام امتداداً فقط ما اختلفت فى 
حركتها ولا فى سكونما وما استطمنا أن تفسر لماذا يتطاب ريك 
جم هود أ كو من آخر ؛ والتسوية انين اوش والامتذاد 
تؤدى فى اختصار إلى س-لبية الأجسام وسكو نما ورد المركات كلها 
إلى الله . 

المذهب الآلى ومذهب القوة أو اليكانيكية والديناميكية : إن 
المذهب الآلى الترتب على فسكرة الجو هس الدیکارتیة میب فى الواقع 
من بءض نواحيه »فإن التصادم الذى هو مبعث المركات جيمها يننافى 
مع مبدأ الاستمرار لأنه يقتضى تذيراً مفاجتا فى السرعة أو الانحاه » 
هذا إلى أن الميكانيكية إت ومّحت ظواهم الأشياء فلا ننفذ إلى 
ياطنها » ولا بد لحا من ديناميكية تکاها » و إذا كان كل شیء فى 
الكون يبدو آلا فوراء الآلية قوة خفية هى سر ال رك . ولقد مد 


أشهر الديكارتيين 0 
دیکارت لهذا من قبل حين وضع على أساس فكرة ارك الهندسية 
مبدأ ميتاف زيقياء واعتير أن إرادة البارئ جل شأنه ھی منشأ حركة 
الكون وعلة الاحتفاظ بها . فليبنتز يوفق إذن بين الميكانيكية 
والديناميكية » ويقرب ديكارت وفاسندى إلى أرسطو وأفلاطون » 
ويحاول أن ينح فكرة « الصور الجوهرية » و « الملل النائية» التي 
طالما احتقرت فى أوائل القرن السابع عشر شيثاً من النفوذ والساطان. 
فهو لم تخل مطاقاً عن تأريده للمذهب الآلى الذى اعتنقه منذ اللحظة 
الأولى » ولا عن الدراسات الرياضية الى أعارها قسطا كبيراً من 
الأهمية ؛ ولكنه بعد أن تعمق فى بحثه للأشياء وجد أن الآلية 
لا تستقيم 
عن الميتافزيتق . وريصرح أنه « حينها بحث عن أسباب الآلية الأخيرة 
وقوانين الحركة دهش كثيراً لملاحظته أنه لايمكن الوقوف علما فى 
الرياضيات » بل لا بد من البحث عنما فما وراء الطبيعة » . 


لیس ریا أن يكون أحد أتباع دیکارت من انار اذھ 


دون ديناميكية تن يدها وتناصرها ء وأن الرياة لاخنى هما 


الآلى » وإئما الغريب هو اعتناقه لمذهب القوة يحانب ذلك . إلا أنه 
حدر با ألا نى أن ليبتتز عا فى وسط ألمانى مملوء بالأفكار 
الديناميكية والنظريات الأفاوطينية » فدفعه هذا لأن وفق بين 
القداى والحدثين ؛ ومن المرق أن يحملنا تملقنا بالحاضر على نسيان 
الماضى لا سيا ولدى بعض السابقين كنوز لا يصمح هماما . وقدأبى 


( ۴۰ س فلفة) 


۳۹ دروس ف تار الفلسفة 
إلا أن يصور ديناميكيته بصورة واضحة ويدعها على أسس متينة » 
فوضع نظرية الذرة الروحية التى دير حجر الزاوية فى بناء فلسفته 

والتقطة للركزية التى تدور حولها كل أحاله . 
الذرة الروحية : لاشك فى أن دعةر يعاس تنبه قدا إلى وحدة 
الموهى وبساطته حين تصوره جز يا لازا » ولكنه وقع فى تقض 
مكشوف يزعمه أنه فى آن واحد غير قابل للقسمة ويشغل حيزاً» فإن 
كل ذى حيز قابل لاقسمة فصلا أو عقلا . فلم بر ديكارت ندا من أن 
ذهب إلى أن الجوهى امتداد قابل للقسمة إلى ما لا ماية . وفى رأى 
ليبنتز أن فكرة الجوهى الدعقر بطية واقعية ولإست بصحيحة ‏ والفكرة 
الديكارتية صصيحة وغير واقعية . فإذا شنا أن تحدد الأوهس تديداً 
دقيقا فلترسمه على مثال يجمع بين الضبط والواقع » وهنا بادأ لیدنتز إلى 
عام الأرواح فيستمدمنه أ كل وضیح ا ويتخذ مرف 
النفوس البشرية عوذج الكون بأسره . لوھ عندہ كائن حى وذرة 
روحية - أو مناد (ع880228 ) کا كان يسميه ‏ كاها قوة ونشاط 
وتزوع دائم إلى العمل وال ركه . ونه الذرة خصائص وميزات » 
فهى بسيطة لا شكل لها ولا امتداد ولا تقبل القسءة محال » وعنها 
تنما الأجسام والركيات › ولا تتكون ولا تفسد بنفسها » بل لابد 
لما من خالق يوجدها ويعدسها » فتفيض عن البارى' جل شأنه كا 


ينبعث الضوء عن الشمس . وما أشببها بعالم مستقل مكتف بنفسه 


أشهر الديكارتين ۳.۷ 
لانافذة لهء فلا تتأئر بعامل خارجى ولا تؤثر فها دونما . وأخص 
خصائصها أمران : الإدراك والنزوع » فعى كرآة ,نمكس علا 
اللكون بأسره » وإدراكيا درجات فنه الواضح والناءض» وهذا سر 
تنوعها وتميزها . فكل واحدة تدرك الءالم على شكل خاص » وحمل 
فى طيها ما ضيه ومستةبله » وفيها تروع دائم إلى الانتقال من إدراك 
غامض إلى إدراك أوضح منه » وهذا التزوع عماد ما فيها ٠ن‏ قوة 
ونشاط . وهذه الذرات لا متناهية ككالقها » ولا متشامة لكل 
الاق ؛ و دا اللامتميزين يقغى .أن ليس عت ذرنات روحيتان 
متشامهتان من كل الوجوه . وهى متفاوتة فى الرتبة انيما لدرجة 
إدراكها » فأوضهها إدراكا أسماها » وما دونه فى الإدراك أقل منه 
وهكذا . ويمكن قسمتها إلى ثلاث طوائف رئيسية : 

» منادات ليس فما إلا إدراك وتزوع فى أسط صورها‎ )١( 
وبحت هذا القسم بضع ليدتئز النبات والكائنات غير العضوية » فى‎ 
. لنبات زوع وإدراك » وقد تحدث اليونان قدع) عن نفس أباتية‎ 

(0) ذرات روحية اقترن إدراكها بشىء من المفظ والتذكر 
لذى ككنها من السير على وتيرة واحدة والاحتفاظ عاض يكون فى 
لغالب مقياس) للحاضر » وهذه هى طائفة الميوان . 

(©) ذرات أخرى سما إدراكها حتى وصل إلى التمليل وفهم 
لحقائق الكلية والتنبؤ بالمستقبل » وهذه هى فصيلة الإنسان . 


۳۰۸ دروس فى تار الفلسفة 

فالتفأوت بين النبات والحيو ان والإنسان فى الدرجة والرتبة لاف النوع 
واطقيقة ؛ وبين الإنسان والحالق » الذى هو مناد المنادات » طبقات 
من اللا والمالم الروحاتى ذات إدراك أ كل وأسمى . فثنائية 
ديكارت لا أساس لما والعالم مماوء كله بالحياة » وما نسميه مادة ليس 
إلاالجانن السلى والجزء الغأمض ف المناد » فلا وجود امادة فى ذانما 
ولا لما المارجى تبم) لذلك » وما عليه علينا حواسنا إنما هو جرد 
ظواھں تعر عن الذرات الروحية الثابتة 5 

التناسق الأز لى (harmonie préétablie)‏ : لدكان ليدنتز حب 
التوافق والانسجام فىكل شىء؛ وکان ,بذل جهداً عظما فى تحقيقهما 
إن لم توفرا فى آم ما . فکان طبيعي) بد أن كون الما من ذرات 
روحية مستقلة أن بكر فى عوامل ربطها » وقد انتعى إلى قانون عام 
مخضم له جيم . وملخصه أن الله أعد أزلا الكل ذرة نظام ابا تسير 
عليه ؛ فتبدو منسحمة ومتناسقة مع زميلاتهاء ولاعكن أن ,تصور 
بينها تمارض بحال لأن هذا النظام من صنع الخالق الأعظم . وعكننا 
أن نشبمها بفرقة موسيقية إوقع کل فرد من أفرادها مزل عن 
الآخرين لينا على وء المذكرة الموضوعة أمامه ء فتجىء الألان كلها 
متنائمة ومنسحمة . هذا هو التناسق الأزلى الذى عده ليباتز من 
غترعاته الفلسفية ا حامة » ورغس فى أن يسمى صاحب هذه النظرية . 


وقد استطاع أن يحل بواسطتها مشكلة الصلة بين الجسم والنفس التى 


أشهر الديكارتيين قوس 


شغلت الدكارتيين من قبل » ول ينته واحد مهم فما إلى حل عرض . 
فإن ما ذهب إليه ديكارت من التفاعل المتبادل بينهما (ص١٠5)غير‏ 
مسل » وما قال به ما لبرانش من علل المصادفة ( ص ۲۸۷) يتنافى مع 
الكال الإلحى . أما اليوم بعد أن أكتشفنا قانون التناسق المام فإنا 
نستطيع أن نطبقه على النفس والجسم » ذلك لأن هذا الأخير وإن 
یکن مک فله وحدة تحمل التناسق بينه وبين النفس كالتناسق بين 
جم الذرات . ولثن خضع لقوانين الفاعلية وخضعت هى لقوايونف 
الغائية فهما متفقان داعا » وها شيم ا نكل الشبه بساعتين e‏ نا 
تمام الإحكام ووضما بحيث لاتؤثر إحداها فى الأخرى » وأخذا 
,یسان الزمن بطر يقتين مختلفتين فإنهما تتطابقان باستورار . 

إذا كان ليبتتز قد باهى حا بشىء من أحاثه فاا کان يباهى 
بنظر تین اثنتين وعدها من عض اختراعه وابتكاره » وها حساب 
الجزئيات ونظرية الجوهس . ومن الغريب أنه لم نازع فى ثىء من 
ارائ بقدر ما لوزع فيهما » وقد أشرناساقاً إلى ما کان بينه وبين 
نيوآن من خصومة فى كشف حساب الجزثيات . أما نظرية الإوهر 
أو « الناد» فيأبى بعض المؤرخين إلا أن برد فضلها أيضاً إلى طبيب 
إجليزى رظن أن ليدنتز قرأ له شي فى هذا اللوضوع أثناء مقامه فى 
لندن . على أن اللفظ والفكرة أقدم من هذا بكثير » فإن جرو ردانو 
برو استعمل كلة « مناد » قبل ليبثتز بنحو قرن أو يزيد ؛ والسالم 


لفن دروس فى تاربخ الفلسقة 

الليتزى فى ذراته الروحية المختلفة شبيه بعالم أفلوطين المةلى » وقدعاً 
سمى الاسكندريون « منادات » تلك الوحدات اللانهائية التي تمث لكل 
وحدة متها اللكون باسرة . بيد أنه على الرغم من كل هذا ممكننا أن 
تقول إن ليدنتز صور نظرية الذرة الروحية تصويرا ل سبق إليه؛ وقال 
بديناميكية ل تمرف لدى الأفلوطينيين ؛ والكون ف رأيه جموعة 
كالنات حية أو ذرات روحية كلها قوة ونشاط وإدراك وتروع دام 
إلى الانتقال من إدراك غامض إلى إدراك أوضح منه » فليس مت مادة 
ولا جسم ولازمان ولامكان . وقد لاحظنا من قبل أن ما نسميه مادة 
غا هو الجانب السابى فى المناد » وأن العالم امارج أمس ظاهرى رتب 
على إدراكاتنا النامضة » أما اكان والزمان فهما عرد اعتبارات ذهنية 
تدل على نظام تلاق الجواهر أو تدرجها وتتابمها . 

هذه زعة روحية مثالية غالية ترى إلى تصوير الكون بصورة 
عقاية خالصة » ولقد كان لما بض الأثر فى الدراسات الطبيعية أثناء 
القرن الثامن عشر والتاسع عشر : فان ديناميكية ليبنتز ولدت مذهب 
الطاقة (سدناءويعم» 706 الممروف الذى لا يزال سادا إلى اليوم . 
والعالم فى الحقيقة موزع بين المادة والروح » فقد رده إلى الأولى 
أحياثا أو إلى الثانية أحيانًا أخرى . ولعلنا نسمو بالكائنا تكاها حين 
تصعد با إلى مستوى الإنسان ونفسر الكون تفسيراً روحياء إلا أنا 
فى تفسيرنا هذا نغاب جاب على جانب » ونعتبر الإنسان مقياس کل 


أشهر الديكارتيين ۹۱ 
شىء » فتفو تنا التكائنات الأخرى ؛ وإذاكانت لغة الأرواح والنفوس 
تفهم لدى الإنسان والميوان فإنها غير مألوفة عند الجاد والنبات . 
على أن القوة أو الروح التى اعتمد عليها ليدنتز غامضة ؛ وإن شت فقل 
خفية ؛ فك" ن وضيحه يحتاجج إلى « ويح أله وکا نه بعد کل هذا الجهود 
المقل والبحث المنسق قد أعال على 0 . وفى اختصار مکنا أ ان 
تقول إنه من المقبول والمعقول أن تحدث عن روح وإدراك إذا كنا 
بصدد مشكلة المعرفة » فإذا ما جاوزناها إلى مشكلة الوجود عن على 
الروحية والثالية أن تقدم لنا حلا وا أو تفسير تام) ؛ ومن التناقض 
البين أن نايا فى توضيح المادة إلى ما ليس عادى مطل . 

ر اعرف : 

لقد وضع دیکارت دعام الذمب العقلى الحديث وقال بالفطرة 
ورد الحقائق كلها إلى الل الإلمى » وقرر أن الطفل لا .ولد إلا وقد 
زوده الله بالحقائق الثابتة والمبادى' العامة » فليست النفس إذن صحيفة 
بيضاء ولا لوحة خالية من النقوش . ولكن فلاسفة الايحايز وفى 
مقدمتهم لوك لم يرقهم هذا الحل » ورموه بالقصور أولا لأنه بدل 
أن يفسر العرفة يحيلها على عل اه » وبالضعف ثانيا لأنه ,يناقض 
الواقع > فإن المبادى* العامة لا تببدو لدى الأطفال والهمجيينك تبدو 
لدى الشيوخ والتحضضرين . وذهبوا إلى أنه لا طريق إلى المعرفة 


ذف دروس فى تاريخ الفلسقة 

إلا التجنبة سواء أ كانت خارجية أم داخلية » فكل معلوماتنا مستمدة 
من عام المس مباشرة أو بالواسطة » ذلك لأن الذهن قد يستخلص 
أموراً ما تمليه الحواس واسطة التفكير والتأمل الباطنى ؛ «فليس فى 
المقل إِذْنْ شىء إلا وقد مص بالمواس» . 

إزاء هذين المذهبين ا لتقا بلين » مذهس الفطرة ومذه التجرمة» 
مير ليدنتزيداً من أن يوفق أو مختار . وقدكاندائما إلى التوفيق أميل» 
ای إل حل وط أخد طوف من رای :ديرت وزی دن 
أظرية لوك . وقال بالفطرة مع الأول ولكنه أراد مها ممنى خاصا » 
فاعتير الأفكار والمبادى" العامة جرد استمدادات كامنة فى النفس 
لا نشعر مها ؛ وبذا بسةط اعتراض لوك التعلق بالأطفال والط.حيين » 
فن هؤلاء مزودون كغير م بلمبادى" العامة وإغا يتقصهم الانتباه 
ليستحضروها ء وك من أفكارموجودة فى الذهن دون أن تشر بها . 
غير أن هذه الاستعدادات الفطرية فى حاجة إلى إثارة اموا سك تنتقل 
إلى سرتبة الشعور » وفى هذا ما ثبت أن نظرءة لوك ليست خطاً 
كلها ؛ بل فما قدر من الصواب لا يشكر . فيأخذ ليينتز إذن بالفطرة 
ليفسر يقينالحقائق ومو مما » وبالتجربة ليبين وظائف المواس وأثرها . 
ولولا الفطرة ما أفدنا من أنة صورة حسية » ولولا التجرءة ابقيت 
الاستعدادات الكامنة فى حال سلبية أو شبه عدمية . وإذا كان النظر 
السطحى يحملنا على اعتقاد أنا نعمل و نفكر نحت تأثيرالأشياء فإنالتأمل 


أشهر الديكارتيين يلك 
العميق يسرفنا أن كل شىء حتى الإدراكات والانفعالات إغا تنبعث 
من قرارة نفوسنا فى فطرة تأمة. 
ليست قكرة المقائق الكامنة فى النفس التى عول عليها ليدتتز 
فى حل مشكلة المعرفة والتوفيق بين ديكارت ولوك حديدة فى باما » 
فقد سبقه إليها أفلاطون الذى يرى أن النفس وقد عاشت فى عام الثل 
قبل أن تتصل بالجسم لاتزال محتفظة بذكريات ذلك المهد ‏ ثم جىء 
الصور الحسية فتذكرها عا كانت عرفته من قبل . فالمعرفة اللييئتزبة 
ضرب من التذكر الأفلاطونى » وإن كان ليبنتز لا عن المقل ذلك 
الساطان الذى متحه أفلاطون إياه . ولسكن ادد لدى الفياسوف 
الألانى هو القول بتنوع الإدراك والتفرقة يينه وبين الشمور ؛ 
فالذهن فى عمل مستمر » ولا تنتقل النفس من حال إلى أخرى خاءة 
مطلتا » فنحن لا ستيقظ دفعة واحدة بل بالتدريج » وأئناء النوم يوم 
الذهن باعمال لا نشعر بها » ورب صوت ضثيل نثنيه إليه فتنسمعه» 
وآخر قوی نذهل عنه فلا نحس به » وإن كان قد ترك فى الذهن أثراً 
غير واضح . وما القضايا الملمية والبادى“ الثابتة التى نسل ا جيم 
إلا إدراك صاحبه شعور تام » فالشعور إذن أسمى مراتب الإدراك . 
ولس هناك شك فى أن ليدنتز أول من تنبه إلى هذه التفرقة ومد 
ذلك لنظرية «المقل الباطن » التى كان لما شأن يذكر فى الأحاث 


السكاوجسة :فى ارات القرن التاسع عشر وأوائل القرن الدشرين . 


۳£ دروس فى باخ الفلسفة 


ارول : 

أظننا لاحظنا فيا مضى أن فلسفة ليبتتز فى عناصرها الرئيسية 
تقود إلى فكرة الألوهية » فان الذرات الروحية فى نشأتها وتناستها 
تستازم صانم حكما بوجدها ويسيرها على نظام ثابت » والمقائق 
الأزلية وللبادى' الفطرية تقتضى عقلا علويا جود مها على النفوس 
البشرية . ولقد شغل رجال القرن السابع عشرعامة والديكارتبيون 
خاصة بهذه الفكرة » وكان يمينهم أن يبرهنوا على وجود الله أولا » 
وتحددوا صفاته ثانيا ء ثم يبينوا الصلة بينه وبين العام ثالث . ولم تردد 
ليدنتز فى أن .عرض لهذه النقط الثلاث مستميئ) باراء من سبقوه » 
واولا توضيحها أو تكيلها والتعدق فما . 

فسلك فى البرهنة عل وجود الله مسلك ديكارت منقدا فيه 
ومبذبا » واستخدم برهان الاحتال المشبور (a contingentia mundi)‏ 
واضعا إياه فى شكل من أتم أشكاله . وذلك أنه فرق بين الممكن 
والواقنى والضرورى » فالأول مأ احتمل الوجود والعدم » والثاتى 
ما وجد بعد عدم » والثالث هو الموجود أزلا الذى يستحيل ضده 
والستغنى عن البواعث والمال . ومبدأ السبب الكافى يقغى بأن 
الممكن لا.يصبح واقميا إلا واسطة علة أخرى ضرورية تمنحه 
الوجود » فوجود العام دليل إذن على وجود البارى” جل شأنه الذى 
صيره واقميا بعد أن كان تملا وممكنا : وإلى هذا البرهان الطبيعى 


أشهر الديكارتيين e‏ 
بضيف لييئتز برهانا ميتافزيقيا سبق لديكارت والقد١‏ من ام 
(St Anselme 1033--1109(‏ أن استمانا مه على إثيات وحؤداق: 
وملخصه أن فكرة الألوهية فى كالما وموم 0 م الوجود » لأن 
العدم والکالمتنافیان . وکال الله فو قكلكال ؛ وأيسر صورة ةرده 
إلى أذهاننا هى النفوس البشربة عا فما ءن صفاء ونقاء » على أن هذه 
ليست فی الواقم إلا قطرة من حر كاله المظيم م عتم ليبنتز هذه 
الساسلة ببرهان من براهين الفائية ملاحظا أن ما فى الكون من نناسق 
واظام يستدعى حكة عالية وعقلا مديراً . 

وأما صفات الله فأخصها فى نظره القدرة والسل والإرادة » 
فبقدرته يخلق جل شأنه الجواه كلها ويحول الممكنات إلى أمور 
واقعية » وبعامه حيط بالحقائق الختلفة ويل بالمبادئ” والاهيات » 
وبإرادته يرجح مكنا على آخر وبوجد الما 09 أ كل دورة مكنة. 
والحاق عمل الله الدائم الذى حول الممكن إلى موجود ؛ وتد خاق الما 
على مقتذی عامه ذاء منظ) رتا لا شذوذ فيه ولا استثناء بل تستتیع 
كل علة معاولها وضع كل ظلاهرة لأسيايها » وبحب إرادته 
فأحسن خلقه وصوره فى أ كل صورة . وما يبدو فيه من عيب 
ونقص أو الام وشرور لايقنافى مع كاله وإتقانه فى ثىء» لأن 
الشرور الجزئية لا تتمارض مع اللكال العام » ورب شر جاب خير 


لامكن تحقيقه بدونه . 


كلم دروس فى تاريخ الفلسفة 

التفاؤل ©دمونسةم1'0) : إن مشكلة الشر والتوفيق بينها وبين 
المناية الإلمية من اللسائل التى شات ليبنتز مذ زمن بعيد» ولكنه 
وجه حوها عناية خاصة فى العشرينسنة الأخيرة منحياته على إثر ظهور 
0 امسجم التأريخى » الذى وضعه بيل (1706--1647 عانرة8 ) ولاحظ 
فيه بعض مظاهر الشر والأم التى تتمارض مع المناية الربانية . وأقام 
من نفسه مدافما عن هذه الاعتراضات » وأودع دفاعه هذا كتابَ 
« العدالة الإلمية » الذى يمد أتم وأثعل بحث فى هذا الباب . وأخذ 
ينادى بأن ليس فى الإمكان أبدع ما كان » وأن امام على أ كل صورة 
ممكنة » لأن الكال والإحسان والحسكة الإلمية لا يصدر عنها إلا 
التكامل . بيد أن القول بكال العالم ليس معناه تجريده من الشمرور بل 
هى موجودة ومتنوعة ؛ فهناك شر ميتافز.ىكالنقص الذى ناحظه فى 
مظاهر الكون » وطبيمىكالمرض والجوع وكل مظاهر الأم المختافة » 
وأخلاقكالخمطايا والمعاصى الإنسانية . ومع ذلك فهذه الشمرور لاتنناى 
معكال الما فى شىء لأنها جزثئية والمالم خير فى جلته وجموعه . ون 
التناقض أن تحدث عن عالم اوق كامل م نكل وجوهه » لأن الاق 
نفسه يدن بالنقص والاحتياج . على أن فى الثشر تنوب والتكرار 
ملول ولو فى أعن الأشياء وأطيما ؛ وض الشر يساعد على محقيق 
امير » فالمطأ طريق الصواب أحيان) » والعلومات الناقصة تت على 
تحصيل معلومات أتم منها » وفى وجود الشر يجاني انير ما يظهر 


أشهر الديكارتيين 3 
جال الحياة . فليدتئز متفائل إذن برف ضكل اعتراضات المتشاعين . 
الشر موجود منذ وجد العالم» وقدعا تساءل القلاسفة والباحثون 
هن شرقيين وغ بين عن حتيقته ومصدره . ففريق يغليه وعد العام 
شرا كله وموؤلاءم المتشاعون » وفريق يعتيره شرطا من شروط اللير 
ووسيلة من وسائله وهؤلاء م التفائلون . غير أن التسليم وجود الشر 
يستازم البحث عن أصله ومنشئه » وإذا كان الإله هو المير الطلق 
فكيف إصدر الشر عنه ؟ وهذا هو الذى دفع زرادشت قدها لأنف 
بقول بإلهين إله لاخير وإله لاشر(ص١1-١17)‏ . وليبنئزيرد امير والشر 
إلى الله » ولا رى فى صدور الشر عنه سبحانه وتعالى نقصا مطلقا لأن 
ماهو شر فى ذاته خير بالنسبة إلى جلة المالم وجموعه . ولكن 
لايفوتنا أن نلاحظ أن فى هذه النسبة تحديداً لقدرة البارى' جل 
شأنه » إذ أنه يقصر املق على كية معينة من الشر وهذا القصر 
تحديد ولا شك ؛ فنى سبيل المناءة الإلهية يضحى بشىء من مظاهر 
القدرة الربانية . 
لعانا لاحظنا ا كل الذى تقدم أن فلسفة يناز تلاق مع فلسفة 
دیکارت فى واج ركثيرة : فى عقلية مثلها تعتبر العقلى أساس لمارف 
الإنسانية وحمادها » وروحية ترى فى الروح أو ضح الحقائق وأثيتهاء 
ومؤلهة مث ف ىكال الإله جل شأنه عن سر الكون وأسبابه . إلا 


أن ديكارت يقف عند تفكيره الحاص ويقصر نفسه على دائرة معينة 


ماع دروس ف تار الفلسفة 
فين أن ليدتئز وسم محال أفقه ما استطاع ويغذى أعاث ا كل 
نظريات التاريخ القدم والمتوسط والخديث » وبذااستطاع أن يتدارك 
مافات أستاذه وم ما بدأه ويقوم معوجه » ويد فاسفة خصبة منسقة 
النواحى والأطراف . غير أن خصما وتشعيمها حال دوت المماصرين 
والإلمام ا > ولا سيا وهى موزعة بين مؤلفات عدة ل فشر مها 
إلا قليل أثناء حياة ايبئتز أو بعد موه مباشرة » وليس هن ينما 
كتاب جامع يعطى القارى' قكرة عامة ويسمح له بنظرة شامله » 
للدم إلا « مبحث الذرات الروحية » وهو مختصر جدا نحرث دز على 
كثيرين الاستفادة منه مالم يقفوا على تفاميل أو سم وأثمل . ولاأدل 
على هذا من أن ولف 1697-1754 0/0155 وهو تلميذه الأ كبر لم 
نجع فى عرض أرائه عرحنا كاهلا » وإعا مما تاخيصا مدرسيا 
ناقصا بت ماد الجاء عات الألمانية إلى مقدم كانت . وقد تأثر هذا 
الأخير وجي أتباعه من غير جدال باافاسفة الليبتتزية » وفى الوقت 
الذى يظن فيه أنه يعأرضها ثراه يقانى اراو يفتعى أخيراً عند كثير 
من مسائلها . على أن هذه الفلسفة فى سءتها وغتاها ما كانت لتقف 
عند التفكير الألماتى كسس » بل عافيها من مبادى* جديدة وأفشكار 
قيمة وجهت العلم والفلسفة الحدرثة عامة وجهة صالطة » وسلكت مهما 


سبل بحث أدق وأعمق . 


انا 


الفلسفة الامجايزية 


فى القرن السابع عشر والشاءن عشر 


إذا كان ديكارت قد نحا بالفلسفة منحى عقليا نظريا » قزرت 
بیکون سلك ها مسلكا جریا ٠‏ ووطع بدلا دمام التفكير 
الاتجليز ى ف التاريخ الحديث . ولقد كان فى مسلكه هذا فى الواقم 
انلز فى نزعته » ومعبراً عن بیته فى دعوت » فسن أن جاءوا بعده 
سنة صأدفت هوی من افوسهم فاستمسكوا با وساروا عايها . وعلى 
الرغم من أن الملل والفلسفة لا وطن فما فانهمأ يمخضمان إلى مدى بعيد 
لقوانين الزمان واکان . والاجامز كانوا ولا بزالون عماين ګر رین » 
يعتدون بالجس والشاهدة كل الاعتداد . وإذا ما تشيثوا بأهداب 
الميال حي فلا يلبغون أن شكصواعل أعقا م مسسرعين إلى عام المقيقة 
والواقع . وإن هذه المزعة الواقمية لتبدو فى مظاهى تفكيرم المختلفة 
من فاسفة ودين وسياسة وأخلاق طوال القر نين السابع عشر والثامن 
عشرء فالفلاسفة بحاو لون أن بردوا المعاوما ت كاها إلى الس والتدرية» 
وأنصار الديانة الطبيعية كرون اامجزات والسمعيات وحملون جلة 


قاسية على القسس وأدلتهم النقلية ويدعودت إلى إثبات وجود الله 


لفن دروس ف تاريخ الفلسفة 

بواسطة الآيات الكو نية والشاهد الإ نسانية » والسياسيون.رفضون 
دعوى الملكية اللقدسة وير,دون أن جمموا الساطة فى بد الشمس 
الى هو مصدر الحقوق والواجبات » والأخلاقيون أخيراً يز لون من 
سماء الثل العليا التى 35 صنمها مفكرو اليونان إلى أرض الاذائد 
والشهوات الى تسر نی الإنسان . 

حا إنا نلاحظ إلى ا النزعة اتحاهات تخالفها بل 
-ونناقضها أحيان . ففى القرن السابع عشر نرى أفلاطوق كبردجء 
تلك البق ةالباقية من أفلاطو نية عصر النهضة » يعارضون لوك ويةولون 
بالفطرة » معلنين أن العقل نور إلى نستمد منه الحقائق على اختلافها . 
م ری أصاب الحاسة الخلقية عدمعة mora‏ ا )٣‏ » وى مقدمتهم 
شافتسيرى (1713 - 1671 Shaftesbury,‏ › وهاتشسورفت 
Hutcheson 1694 - 1746(‏ )» رأخذون أيض) بناحية من النواحى 
الأفلاطونية » وينادون بفطرة ف الدائرة الأخلاقية تمت بصلة إلى 
'مذهب الفطرة العام » وو ّكدون أن فى الانسان حاسة طبيعية عيز مها 
امير من الشر . وقد شاءت المدرسة الإيقوسية ؛ وعلى رأسها وماس 
ريد (1796 - 1710 لاه 5ددهم1) أن ترد على اللذهب المسى 
السائد فأعلنت أن هناك طائفة من البادى“ ترق الحسوسات ويسلم 
بها الناس جیما » وهذا ما اصطلحت على أن تسميه مبادی الس 


المشترك ودمعة con mo‏ 16) . و إلى جانت هو لاء وهؤلاء رى فى 


الفلسفة الا جليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ٠‏ الاسم 


القرن الثامن عشر جاعة من الاقتصاديين » ن دكر من پیم آدم من 
ورركاردو » وجهون عناءة خاصة نحو حقيق سعادة الجتمع وتنظيم 
الثروة العامة بواسطة بعض القوانين المقلية الثابتة . غير أن هذه 
الاتجاهات على اختلافها ليست إلا حركات جزئية لا تمثل التفكير 
الإجليزى فى صميمه ولا تعبر عنه فى حقيقته . 

ولقد اشتمل هذا التفكير فى القرنين اللذين نؤرخ لما على 
حوث تافة بين ميتافز بقية وطبيعية » أو دينية وأخلاقية » أو سياسية 
واقتصادية ؛ ولكنا أستطيع أن نلخصه فى موضوع واحد هو مشكلة 
المعرفة التى شغلت كبار فلاسفة الإنجليز وكانت موضع دراسات 
حميقة ومؤلفات طريقة . فعنوا بديان أصل الأفكار العامة وطريق 
تكولا والصلة بين بعضها وبعضء ومقدار ارتباطها بعالم الس 
والواقع » وحلاوها تحليلاً دتيقا مكنهم هن قس.تها إلى طوائف 
وأواع » وتمييز ما فيها من خط شالم ووم مسل دون أن تبه له 
أو باتفت إليه» وسلكوا سبلاً فى لتقد والملاحظة اتهت بهم إلى آراء 
جديدة . وليست هذه المشكلة فى الحقيقة وليدة هذا المسر بل هى 
قدعة قدم الفاسفة : فعى نقطة جوهريية فى الفاسفة اليونانية ومثار أخذ 
ورد طويلين بين أفلاطون وأرسطو » کا كانت شل المدرسيين 
الشاغل وال مناقشتهم وجدلم الدائم إلى حد أن بعض الؤرخين 
كاد يحصر الفلسفة المدرسية كلها فى مشكاة « الكايات » » ثم جاء 


( ۲۹ س فلسفة) 


ry‏ دروس فى بارخ الفلسفة 

دبكارت فأحل ل كليات القرون الوسطى نظرية « الأفكار اللية 
الواضصة» التى أضحت لديه عماد المنطق والرياضة والطبيمة وما وراء 
الطبيمة . بيد أنه ليس هناك شك فى أن فلاسفة الإيجايز م الذين وذءوا 
دعائم نظرية المعرفة فى التاريخ الحدريث » وفطلوا القول فما بدرجة لم 
يسبقوا إليها » وكانت لهم فما آراء شخصية مبتكرة » وعن طريقها 
استطاءوا أن يؤثروا فى الفلسفة الفرنسية والألمانية. 

لسئا فى حاجة أن نلاحظ أنه ظهر فى الفترة التى ين بصددها 
مدارس إحليزية عدة : دينية وأخلاقية » وطبيعية ورياضية » واقتصادية 
وفاسفية . وإذالم يكن فى مقدورنا أن فل بها جيعها هنا فلا أقل من 
أن نعرض للفلاسفة » على أنا لن نتحدث ع نكل هؤلاء وإنها سنكاى 
بذكر شخصيتين عثلان القرن السابع عشر وها هوبس ولوك » 
وأخريين مثلان القرت الثامن عشر وھا بركلى وهيوم . وهذه 
الشخصيات الأربع تعهدت مشكلة المعرفة منذ نشأتما وبلنت ما قتها» 
ولا فى عصرها زعامة التفكير الفلسى الإيجليزى . وهى وإن تكن 
متفاوتة فى إنتاجها وعبقر تما إلا أا تمثل ساسلة متصلة الملقات قد 
تأر فما الحلف بالسلف » وسنمنى خاصة ببيان العلاقات التى تر بط كل 
واحدة منها بالآخر ى. ۰ 


الفلسقة الا مجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ‏ سمس 


| - وتاس هو (1588-1679 (Thomas Hobbes‏ 
وليد عصر البضة » وأحد خصوم الفاسفة الدرسية وما قات 
عليه مرن دعام أرسطية » وداعية من دعاة التجديد والأخذ بيد 
الدراسات الطبيعية والكونية . إلا أنه إن ددا فى سياسته تدده 
فى فلسفته » فقد كان نصيراً اتک الطلق فى الوقت الذى كانت اتذلى 
فيه عماجل الشعب الايحليزى بالدعوة إلى اطأرية والدعةراطية . 
ويظهر أن قرءه من البيت المالك هو الذى دفمه إلى اعتناق هذه الآراء 
فلم رض من حوله وم نم بحياة هادثة تام اللهدوء؛ بلقذفت به أ.واج 
السياسة فى وجهات عتلفة » وقضت عايه عفارقة إ اتر ه غير صرة » و على 
الخصوص بوم أن قامت ثورة كروءويل الشهورة . غير أن أسفاره 
المديدة وإن تكن ماقت إنتاجه بض الشىء قد وسعت ال أفقه » 


وربطته بالأوساط العامية اللوجودة لمهده . 


میات ومصتفام : 
ولد وماس هو اس من قس بروتستاتى وجه به إلى أ كسفورد 
ليربيه ربية دينية وبزوده بالفاسفة الدرسية التى سيطرحها بعد حين . 
و کد باغ المشرينحتى دعی إلى تعليم أحدأبناء الأشراف وتشقيةهء 
فرحل معه إلى إيطاليا وفرنسا وزامله نحو عشرين سنة » قدر له بمدها 
أن يكون مود للأمير شارل الذى سيكون شارل الثاتى ملك إنلتره 


EE‏ دروس فى تاريخ القلسفة 

سنة ٠٠١‏ . وفى خلال هذا كان تصل بكبار المغكرن العالميين 
ويثمى معلومانة ووسع دائرة اطلاعه » فتتامذ لبیکون » وزار حاليايو 
فى فاورنسا » ودرس الرياضيات والطبيعة فى باريس حيث ترف 
بغاسندی وسین ودیکارت » وقراً مؤافات كوب ركوس وكيبار 
وهر شی ؛ وكان لكل هذه الشخصيات أثر فى حوله وآراله . ثم أخذ 
بدون أفكاره ورد على معارضيه من سياسيين ورجال دين » وقد 
فرغ لهذا وجه خاص فى العشرين سنة الأخيرة من حياته التى طاب 
له فما امقام بإنجاتره حت رعابة تلميذه وملكة شارل الثاتى . وكان 
تب باللاتينية أو الإنجليزية شأ ن كثير من معاصر به » وأم مؤلفاته: 

)0م فى الجسم » )De Corpor)‏ › وفيه يدرس المشا كل 
الطبيعية ويشرح قوانين المركة . 

() «فى الإنسان» عمنصوة1 م0) » وفيه يعرض للميول 
والمواطف والاس_تمدادات الفطريه وجه عام > وبتخذ منها أساس) 
لدراسة الأخلاق والسلوك . 

(٭) «ف ىالدق» وب ء© الذى نحدث فيه عن امجتمع 
وشكونه » وحرر أفكاراً سبق له أن أل ہا فى مؤلفات أخرى . ومن 
جموعة هذه الكتب الثلاثة التى لم تظهر دفعة واحدة ولامتماقبة على 
الترتييس المتقدم حاول أخيراً أن يكون مبادئ فلسفته . 


)9( «التنين « The Leviathan)‏ ء الى بعرض فيه 5 


الفلسفة الا مجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر  ٠۲١‏ 
لنفس الموضوعات التى عرض لما فى الكتاب السابق » وإعا خير 
هذا الاسم ليرصن به إلى ما يجي أن يكو ن للدولة من نفوذ عظيم 
تبتلع هکل ساطة فى باطنها . 

ERT 
قم هولس الفسلفة إلى قسمين رئيسيين : طبيعية تعنى بالكون‎ 
ومظاهيه » وسياسية تدرس امجتمع الذى هو جسم صناعى کو نته‎ 
إرادة الإنسان . وغاءتها أن توضح الظواهى الكو نية والإنسانية على‎ 
ضوء عللها وأسبامها  وأن تردها إلى قوانينها الثابتة التى تسير على‎ 
مقتضاها . ونحت الفلسفة الطبيمية بضع بعض النظريات النطقية‎ 
واليتافيزيقية وال ركه وعلاها » وحت الفلسفة السياسية يضم الأخلاق‎ 
وعم السياسة عمنأه االخاص . ولعل أوطح شیء عتأز به فى بحوثه على‎ 
اختلافها هو صراحته وج رأنه » فلا يدين برأى إلا ويتتبى به إلى مداه‎ 
ولا يمتنق نظرية إلا ومخضع منطقها ويسم ما أمكن بکل اتا‎ 
المترتية عليها . ,قول بالادية فيتكر عالم الروحائيات » ورج الإعان‎ 
والعقيدة والألوهية عن دائرةالبحث الفلسنى » ويقصر الفاسفة على دراسة‎ 
الأجسام سواء أكانت طبيعية أم صنتاعية 7 وبدذهب إلالااية فيحاول‎ 
أن ببطيقها على كل شىء حتى على الإدراك والمعرفة ؛وعمل علىان لجع‎ 
. كل ما نسميه ذَكراً أو تخيلاً أو تداعى معان إلى حركات جسمية‎ 
وینادی المج الطلق فيبالغ فيدكل البالغة» و جيم في يد اطا ؟المستيد‎ 


ف دروس ف ناريح الفدقة 


كل سلطة » وي ركز فى شخصه مظاهى النفوذ والعظمة . وإذا كانت 
هذه الجرأة هى التى تميزه من سواه من الفكرين الآخرين » فهى 
فى الوقت نفسه التى جرت عليه نقد الناقدين واعتراض 3-0 

١‏ آراؤه الطبيعية : برى هوبس بفاسفته الطبيعية إلى وضيح 
الادة توضيحا 1لا » فالأجسام فى نظره مكولة من أجزاء صثيرة انضم 
بعتا إلى بءض » وامتازت بأعراض خاصة هى نتيجة حركتها ودقع 
شما دما . وکل جسم سا کن يستمر فى سکول إلى أن بطر عليه 
ماح ركه » وكل متحرك بق كذلك إلا إن عرض له ما وفقه» 
والأجسا م كلها قابلة للحركة ومستعدة لها بطبيعها . وليس الكون 
والفساد وجود أجسام وفناء أخرى » ونا ها أمران صوريان يرجعان 
فى المحقيقة إلى وجود الأعاض وانتقا ما من جسم اكك خم 
ماهو شجر” مادام مشتملاعل أعاض الأشجار » فان زالت عنه أضى 
جمما آخر وهكذا . وكل تذيرات المادة تتلخص فى تنو ع الأعراض 
التى تقوم ها وبوا حي ثم زوالها. 

والإ<ساسات والوجدانات نفسها حركات ظاهرة أو خفية» 
فبتحرك المأدة فى العالم الحارجى نحدث حركة فى أعضاء المس لا تلبت 
أن تنتقل منها إلى المع ثم إلى القلب » وهناك تتحول هذه الحركة إلى 
صور ذهنية وإدرا كات عقلية . قالر وان والطعوم إحساس وش ور 


شخصى لاوجود له فى الأشياء المارجية » والتخيل ضرب من الإحساس 


الفلسفة الا بجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر  ٣۲۷‏ 
الضعيف لغياب مصدره» وتداى المعاقى ارتباط بين ح ركتين جسميتين 
ونا صورتين ذهنيتين متافتين . وأما المواطف والوجدانات فترجع 

كلها إلى اللذة والأم » وهذان نتيحة انبساط الدورةالدموية أوانقباضها ؛ 
فكل إحساس يساعد على حركة الدم تصحبه لذة وكل إحساس 
يموتها يسقبه ألم . فليس ثمت إذن نفس ولا روح على أنها حقيقة قائة 
ذانها ومتميزة من الجسم > وكل الظواهر النفسية تفسر تفسيرا آل 
كالظواهر الجسمية . والمعاومات الإنسانية كلها مستمدة من الس » 
ولايمكن أن يصل إلى الذهن شى" إلا واسطته . وما نسميه عقلا 
أو مبادى عقلية إا هو ثمرة من ثمار اللغة واستمالها » فإنا مضطرون 
إلى استخدام رموز وألفاظ نستحضر مها أفكارنا ونتقلها إلى الأخرين » 
وقد تبدو لنا هذه الرموز ومداولاتها فطرية فى حين أنا | كتسبناها 
دون أن نشعر بها . وعن طريق هذه الرموز اللغوية نستطيع الوصول 
إلى ضرب آخر من المعرفة هو تماد الدراسات العامية والفلسفية » 
وهذه هى المعرفة المقلية التى ننظمها ببراهيننا وأقيستنا . ويمكننا أن 
نصوغ البرهنة القياسية صوفا رياضيا لا يقبل الشك » فنبرهن بالأسماء 
کا سسب بالأرقام دون أن نشغل بالسميات والأشياء الحارجية . وهنا 
قم هواس فى تناقض ظاھی » فبمد أن قرر أن الإحساس مصدر 
المملومات كلها عاد فأبت تلك العرفة المقلية التى كدف فما 


الإنسان حقائق عن طريق غير طريق المواس . 


YA‏ دروس ىق تابيخ الفلسقة 

م يكن هوبس من أولئك الفلاسفة البتكرين ذوى الشخصية 
الفذة والآراء الخامة » وإنما كان بردد صدى نظريات ألم مها فى مختلف 
الأوساط التى حل فيها . ولمله من أوضح مماصربه تأثراً عن حوله» 
وفى مقدورنا أن رد كل فكر. ة من أفكاره إلى أصلها الواضح . فهو 
يقول بالالية البحتة مع جاليليو حتى ماه بمفمم «فيوف ال رك » 
کا ی دوكارت «فيلسوف الامتداد»» وتخو منحی 58 مفرط) 
أغات الظن أنه نا فيه بأستاذه وصديقه فاسندى » ويعتد وظائف 
الأعضاء والدورة الدموية اعتدادا لا بقل عن اعتداد هرش مما . ثم 
يسل إلى امس والتجربة كا صنع بيكون ويرجع المعارف كامسا إلى 
ال حسوسات » ولكنه لا يلبث أن يسل بضرب من العرفة المقلية شبيه 
8 جاء 4 دكارت » وبالرنم من معارضته لهذا الأب ورده عليه فإنه 
يأخذ ببرهنته القياسية الرياضية ويضمها فى مستوى فوق مستوى 
الملاحظة والاستقراء . 

س سياسته : ليس هناك شك فى أن آراء هواس السياسية هى 
أ جوانب کرم وأضما < إلا ا مع ذلك ملتئمه عام الالتثام 
مع نظريانه الطبيعية . فسياسته ية تعتبر امجتمع جسما صتاعيًا لا بد له 
من محرك مح ركه كالأجسام الطبيعية » ومادية تقوم على أساس ثابت 
من الميول والأهواء وترى فى غريزة حب البقاء الباعث الأول على 
العمل والداقم للانسان على أن نم إلى نى جنسه ويكون شعوبا 


الفاسفة الا جلزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ۳۲۹ 
وقبائل . وهى وإن تكن عافظة تؤيد الحم الطلق وتغلو فيه كل 
الغلوء إلا أنها تريد أن تدعمه إدعاماً عقلياً وتزوده بأسلحة من ا منطق 
والبرهان فوق ماله من كيير النفوذ وعظيم الساطان . فلا تذهب إلى 
أن الللكية أمانة سماوية وسر إلحى لا يصح التعرض له ما كان ينادى. 
اسار المج المطلق » وإغا تعدها حاجة من حاجات الجتمع وضرورة 
من ضروراته الى لايمكن أن يحيا بدونها حياة صالمة . وتحاول أن 
توفق بين المج المطاق ونظرية المقد الاجمائى التى رددها عض 
رجال الةرون الوسطى . فبدت غسيبة بين النظريات السياسية الى 
سبقتها والتى تنما ء فلا هى استبدادية دينية كتلك النظريات 
التى تقوم على فكرة المق المقدس » ولا هى ديمقراطية شعبية 
كتلك السياسة التى سيقول بها لوك وروسو ويدحمانها على فسكرة 
المقد الاجماعى . 

ونی رأى هوبس أن الإنسان ليس مدئيا بطبعه کا كان يظن » 
بل هو حمجى متو حش فر من النظم والقوانين » وورسعى وراء 
مصلحته انی وجدهاء وور نفسه عل أى فر د سواه » وما أشمه بذئب 
بالنسبة لأخيه . وقد كان بنو الإنسان أول أمرم بميشون فوضى على 
صورة وحوش ضارية بأ كل بعضها بعضا » يتنازعون ويتطاحنون 
وتارون ويقتتلون من جراء مصاللهم الذائية . غير أن مصاطهم 
هذه فى الى دنسم إلى أت يقنازلوا عن بعض مطامعهم سميا 


Pre‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 

وراء مطامع أخرى أعظم منهاء وأن يسلكوا سبل المسالمة والمهادنة 
والتماون والتآزر لاحبا للغير ولكن لأتقنهم . وهذا هو عقدم 
الاجتماتى الذى يقوم أولا وقبل كل شىء على أساس من الأثرة وحب 
الذات » ويقغى بالتنازل عن خير عاجل فى سهيل خير أجل » والتفاضى 
عن بعض اللقوق طمعا فى حقوق أ كبر منها . ولا بد هذا المقد من 
و ون يل لمتعاقدين بتقديسه واحترامه » فإنهم لو تركوا 
وشام لمادوا إلى فطرتهم فمانوا فى الأرض فساداً وتناسوا حقوق 
الغيد وم يذكروا إلا أتفسهم . وفى وسط هذه الميول الجاحة والأهواء 
الطامحة لا بد من عقل أسمى ضع الأمور فى نصاما » ويقف كلا عند 
حده . وما احترمت القوانين فى اعيات الهمحية إلا بعامل الحوف 
والرهبة » فلكى حترم فى ميات المتحضرة لا بد من سلطان كبير 
ونفوذ عظيم يركز فى شخص املك أو الا 1 المطاق . 

فى يد هذا الام يحب أن جتمع الساطة التنفيذية والتشرعية 
.والقضائية بل والدرينية » لأن القساوسة ورجال الكهنوت أساءوا 
التصرف فما منحوا من نفوذ ء وليس فى الإنجيل ما ينم أخوال 
العياد ويحدد قوانين معاملاهم . وفوق هذا فالمسائل الدينية مثار 
خلاف وجدل مستمر بين الأفراد ومصدر خطر على الدولة » فإذا شنا 
أن تقطع دار هذه الخصومات فلتنكل إلى السلطان أأيضا التصرف 
ىكل ما يتتصل بشئون العقيدة . ولقد وصل الأعس مه واس أن قال : 


الفلسفة الا تجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ٣۳١ ٠‏ 
على الماك أن يفرض على رعيته معتقداته وآراءه الدينية ؛ ولكنه ماد 
قتراجم عن هذا القول الخطير فى بلد أغلبه بروتستنتى ولوك كاثوليك» 
واكتق بالدعوة إلى تنظيم المقائد والعبادات کک لاجتمع فى مدرشة 
واحدة معتقدات متعارضة وطقوس متباينة » وعلى الشعب أن بطع 
مليكد فى أ دينه ودنیاه مادام لا يعصى الله . وہذا هدم الحرية 
الدينية وألغى التسامح الذى يحول دون کشر مرن الحصومات بن 
الطوائف والفرق . وأما الجميات الوطنية والجالس النيابية فضارة 
بالأمة فى رأ : لأن أعضاءها لا صلة لم بالسياسة الحارجية ولا خبرة 
لبهم فى الشئون الداخلية ؛ وكثيراً ما تطنى فصاحتهم على المصاحة 
العامة ويصورون يبلاغتهم الباطل حا والق باطلا .نم إنه لا بأس 
من الشورى وتبادل الرأى ولكن فى دائرة محصورة وبين أفراد 
ممتازين ؛ وعلى هذا نفير حكومة هى تلك التى يسوسها فرد يعاونه 
عاس استشارى سرى . وهكذا یناو هوس فى ارال السياسية کا 
غلا ف نظربانه الطبيعية » فاستوجب سخط السياسين على اختلافهم 
لا فرق بين محافظين ومتطرفين وملكيين ودعقراطيين . واضطر 
اللكيون وجه خاص » وقدكان فى مقدمتهم » إلى الانفصال عنه بعد 
أن أعان حملته على الكنيسة ورجالما الذي نكانوا يناصرون اللكية . 

ل يكن بد للم ويس » وقد عاش فى جو تلك الأنقلايات والثورات 
الإتجليزءة الخطيرة وعاشر الأعراء وتتامذ له الاوك » أبن عرض 


ذف دروس فى تار الفلسفة 

لامشا كل السياسية ووازن بين الملكية واجهوربة والاستبداد 
والدعقراطية . إلا أنه ماكان يحارى روح عصره فى نزعته الاستبدادية 
ولارتفق مع الرأى العام فى تعصبه المفرط لاملكية . ولحذا صادفت 
نظريانه السياسية اعتراضا م نكل جانب » حتى من الملكيين أتفسهم ١‏ 
و یکن لها ائر يذكر فيمن جاءوا بعده الاهم إلا من ناحية سلبية » 
فقد عنوا بالرد علما ودعوا إلى التسامح الددنى والجرية السياسية. 
وبقدر فشله فى السياسة بحح فى دراسته الطبيعية » فإن نزعته الحسية 
هی التى ستراهأ لدى لوك وهيوم مصورة بصور تقرب قليلا أ وكثيراً 
من مذهبه المادى البالن حده . 

ب - ھورہ لوك (1632-1704 (John Locke‏ : 

هو الواضع الحقيق لأساس نظرية المعرفة فى الفلسفة الإتحليزية» 
والحدد لمالها والمبين لأسو لها ء والراسم خطة البحث فما التى انتهجها 
خلفاؤه من فلاسفة آخرين » فسلك مها سبيل التحليل الدقيق حاولا أن 
برد المعلومات الإنسانية إلى عناصرها الأولى ء وبين الأفكار البسيطة 
التى تنشأ عنما المعارف الختافة على حو ما يصنع الطبيعى فى بحشه عن 
جزيئات المادة ومكوةناتها . واعتمد على الملاحظة الداخلية ااتى هى رب 
من تفسكير الإنسان فى تضكيره وتأمله فيا يحول يخاطره » فوصّح 
کوان قوق اشن واو اها ون وطائق الأزل:واسينات 
الثانية ؛ واستطاع بذلك أن ,فصل الدراسة السيكلوجية عن البحوث 


الفلسفة الا مجلزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ٠‏ سوسم 
الميتافزيقية » ومنذ عهده أخذت دراسة أحوال النفس تتكون على 
شكل عل مستقل قائم بذاته ذى موضوع ممين ومناهيج ثابتة . 
عام ومصافام : 
ولد لوك فى نفس السنة التى ولد فما اسيينوزاء ولسكنه سلك 
فى دراسته سبيلا حتاف عله . فو جه نه إلى أ كسفورد حيث درس 
اللاهوت والفاسفة الدرسية » وتفرغ بوجه خاص للعأوم الطبية . ْم 
سافر إلى رلين ملحة بالسفارة الإتجايزية » ورحل إلى فرنسا مرتين 
وأقام فى هولنده زم نحت تأثير ظروف سياسية ؛ لأنه وهو نصير 
الدستور والهرءة ما كات ليجراً على البقاء فى إتجلئره أثناء سيادة 
املكية . وم يطب له المقام فى وطنه إلا فى العشرين سنة الأخيرة من 
يانه التى نم فما مهدوء و شاملين وتفرغ لبحوثه الدينية 
والسياسية والاقتصادية والفلسفية . وقد تمكن فى رحلاته الختلفة أن 
يف على فلسفة العصر التى 57 تفوذها فى فرنسا وألانيا وهو لندهء 
ونمنى ها الفلسفة الديكارتية . ويظهر أنه كان أول أمره ميالا إلى 
الدراسات العملية التى تقود إلى كشف الجديد النافع » وااعلوم الطبية 
التى تخفف ولات الإنسانية . وحتى الثامنة والثلاثين من ره يكن 
له تجاه فلسئى خاص » إلا أن المشا كل السياسية والمناقشات الى كيرا 
ما دارت بينه وبين أصدقائه فى الدبن والأخلاق هى التى ساعدت على 


کو بن فلسقفتة ونحدد مذهية . 


tee‏ دروس فى تار الفاسفة 

و قد خرف مؤلفات عدة يتصل بعكما بالطس الذى وقف عليه 
أيام صباه » أو بالاقتصاد النى وجهته تحوه أسرته التاجرة » ويدور 
البعض الآخر الذى يعنينا حول السياسة والتربية والدين والفلسفة» 
و نكتق بأن ا منه: 

» رسالتان فى الحكومة الدنية‎ « )١( 
عاو 5 ض فہما‎ (Two Treatises on the Civil Government) 
اسان المج المطلق ويرفض نظرة الق المقدس » ويصور العقد‎ 
الاجماعى تصور ا تاف عما ذهب إليه هو لس » ويقصل السلطات‎ 
. الثلاث كل واحدة عن الأخرى‎ 

0( «أفكار فى التر بية» ge « (Thoughts on Education)‏ 
فيه إلى حر بر الطفل من ساطان الكنيسة والحسكومة مما واشجم 
التعليم المنزلى الخاص » وعقت المنابة باللخات القدعة حا على إحلال 
اللغات الحديئة محلها . 

(٭) « خطاب فى التسامح (Letter on Toleration) « Jll‏ « 
نشره بالإتجليزبة بعد أن كان قد وضمه قدعا باللانينيية » وفيه ينادى 
حرية المقيدة على عكس هوبس » ويحرم على الحسكومة أن تتدخل 
فى المسائل الدينية إلا بقدرء ويحذّر الكنيسة من أن ترغم الناس على 
معتقدات خاصة . 

(4) «اعتدال المسيحية» 


Reasonableness of Christianity)‏ ع1 › و وفق فيه بین الدین 


الفلسفة الا جلعزبة فى القرن السابع عشر والثامن عشر ٠‏ ممم 

والفلسفة على حو ماصنع اسيينوزا فى « رسالته الديئية ااسياسية» » 
وان أن أصول السيحية كلها ملتئمة مع العقل . 

(ه) «مقال فى العقل البشرى » 
(An Essay Concerning Human Understanding)‏ « وهو أم 
كتيه » وقد ظهر سنة 156 ثم جم إلى الفرنسية حت إشراف مو لفه 
سنة 17٠١‏ » بعدآن أضيفت إليه أجزاء جديدة . ويقع فىاربعةاواب 
يتكر فى أولها المذهب الفطرى من أساسه » ويملن ف الثانى أن 
مصدر المعلومات كلها المس مباشرة أو بالواسطة » ويحاول فى البابين 
الأخيرين البرهنة على هذه الدعوى . 

سفن : 

فى ساعات الانقلاب والثورات ,بدأ الناس فبشكون فى حقا'ق 
الأشياء وقيها » re‏ يرون دعوى جديدة حل حل دعوى قدعة » 
وفرضا يعارض الآخر » ونظرية تهدم ماسبقها من نظريات . وقدي) 
غلا السوفسطائيون فى ورم الفكرية » فرفضوا كل حقيقة » 
وأنكروا كل مبدأ ء الأ الذى دقع سقراظ وأتباعة أن نوا 
الحقائق والمبادئ وبوضوا معالم المعرفة وأصوها . ولقد صرت إبجاتره 
فى القرن السابم عشر يثورة من هذه الثورات المقلية والاجماعية » 
فل يكن للمفكريها بدمن أن يعيدوا النظر فى وزن الأشياء وتقديرها 


بقدرها الصحيح . ذلك لأنهم كانوا يشاهدون آنا يملتون أن الير 


1 دروس فى اريم الفلسفة 

رهن إرادة الشمب ومشيئته؛ فى حين أن آخرين قر رون أنه ما ارتآه 
للك أو الماك خيراً » وطائفة تدين حقوق طبيمية ثابتة لبنى الإنسان 
منڏ أشأنهم :دين أن أخرى يمل الحقوق والواجبات وايدة الدع 
والمياة المدئية » وهكذا نظريات متقابلة وآراء متعارضة أحيا على 
أشد ما ييكون التمارض ؛ فأين الحقيقة فى كل هذا وهل نمت سبيل 
لكشنها ؟ فى جو هذه الناقشات المتصلة بالمشااكل السياسية وشئون 
المياة العملية تكونت فاسفة لوك وتحددت نظررته فى المعرفة. إذرأى 
أن الأجدر ممؤلاء التناقشين والختافين أن يحددوا أولاً ساطان المقل 
ونفوذ ه كى لا يحاوزوا هذه الدائرة فيقموا فى الشك واليرة . فبداً 
إذن بحوثه الفلسفية بللسائل الدينية والاجماعية التى شفات جيم 
معاصربه ثم انتقل منها إلى نظرية المعرفة التى هى الجزء الرئيسى 
فى فلسفته . 

١‏ - آراؤه السياسية : إذا شنا أن نلخص سياسته فى كلة واحدة 
قلنا إنها سياسة النهوض والثورة » فهى دعقراطية دستورية تحترم 
إرادة الشعب وتقدسها وتنادى بالمساواة والحرية » وتعارض يما لذلك 
سياسة هوس الاستبدادية ال ى كانت تناصر المي ااطاق والملكية . 
وترى إلى نصرة الحرية فى مختلف مظاهرها » فتفسح المجال لمئلى 
الشميكى يعبروا عن ميوكم ورغباتهم » وتنادى يفصلى الساطات 
فصلا تام بحيث لا تعدو واحدة منها على الأخرى . وإلى جانب هذه 


الفلسفة الا بجلزية فى القرن السابع عشر والثاين عشر  ٣۳۷‏ 


المرية السياسية يدعو لوك إلى التسامح الدرنى فلا يسمح لاملك أن 
يتدخل فى الشئون الديفية إلا إن تعارضت مع المبادئ الاجتماعية » 
ؤيرى فصل الكنيسة عن الدولة يرك الناس أحراراً فى عباداتهم 
ومعتقداتهم . وإذ قد أنكر الفطرة فما تعاق بالمءرفة فهو مضخطر 
لإنكارها فى دائرة السياسة » ولحذا لا يسم يحقوق طبيمية فطرية 
ولا بتلك الاستمدادت الخاصة التى ؤول ابض الأفراد حق الماك 
والسيادة » بل رى أن املك إا استمد ساطته من شعبه وأن الناس 
قد تعاقدوا على أن يحروا حياة مدنية منظمة . ومن شرائط هذه الحيأة 
أن مخضع كل لقيود ثابتة » فليس لسلطة أن تحاوز دائرة نفوذها » 
وتوزيم الساطات وسيلة من وسائل التمادل والتوازن السيامى . فوك 
يأخذ إذن بنظرية المقد الاجتاعى السائدة فى عصره » وإنكان 4لاها 
تحليلاً آخر ويفسرها تفسيراً يخالف ما ذهب إليه هو بس . وف رأيه 
أن هذا المقدلم مخاق حقو جديدة » و إغا بت حقوتا قائمة ونظمها» 
لأن الناس قبل المياة المدنيةكانوا م نيطين بط الةوق والواجبات» 
كاحترام اللكية وإجلال الأوة وتقديس الياة الإنسانية وغير ذلك 
من قود وضعها الله لحاقه وأعد لخترقها عذابا ألها . 

لا يساورنا شك فى أنه كان هذه الآراء دخل فى تلاف الثورة 
الإتجليزية التى حدثت سنة ه۸٠٠‏ » وتراتب علبها امطلاع الأسرة 
الأرجية بأعباء املك بدل الاستورتيين . ونستطيم أن تذهب إلى 


(؟ س فلغة) 


FPA‏ دروس فى ناريج الفلسفة 


ما هو أبعد من هذاء فنقول إا ساعدت عن طريق غير مباشر على 
الثورة الفرنسية » فقد تقبلها مفكرو الفر نسيين فى أوائل الةرن الثامن 
عشر » وخاصة مونتسكيو وقولتير وروسو بقبول حسن وجدوا فى 
نشرها فى الأوساط الحيطة بهم . ومن الواح أن « روح القوانين» 
مو نتسكيو و «الرسائل الفاسفية» لقولتير و «العقد الاجتاى» 
اروسو حمل فى ثنأياها كيرا من آراء لوك فى السياسة والدين والتربية . 

؟ - نظرية المعرفة : لقد وضع لوك كتابه اللشهور ای درس فيه 
العقل البشرى لامن ناحية أصله وطبيعته بل من نأحية مله ووظيفته » 
ومتى درسه على هذا النحو استطاع أن بين كيف تكو ن العرفة ومن 
أبن تستمد . والذى مله على هذه الدراسة أمران » اوها أن بض من 
حوله دفمته الثقة بالمقل إلى حد أنه عن! إليه الممومات كلها وقال 
بفطرة تسوى بين الناس فى المقائق المسامة والبادئ المشهورة » 
وثانهما أن بعضا آخر جهلاً وظيفة المقل أساء استماله فائتهى به إلى 
تائم خاطئة ومضللة . وقد وقف لوك إزاء هذين الفريقين مو قتا سلج 
وإيجابيا» فأبان أولاً خطأ القائلين بالفطرة » وحاول ثاني) أن شرح عمل 
المقل وكيفية | كتساب المعرفة . 

فأما أنصارمذهب الفطرة المعاصرون الوك فهم أفلاطو نيوك بروج 
الذين أشرنا إلهم من قبل (ص 0؟) ٠‏ وقد قوى دیکارت غسكزم 
كثيراً حين أعلن أن الحقائق كلها مستمدة من الله ومكفولة بعامه 


الفلسفة الا جليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ‏ ۳۴۹ 
وحکته . وأم ما يمتمد عليه أنصار هذا الذهمب أن هناك طائفة من 
امعلومات يسلم ها الناس جيماً » وفى هذا مايدل على أنها فطرية » ومن 
جهة أخرى يلاحظون أن إنسكار الفطرة “ول دوننا وإثبات وجود 
الله إثبان) مقنما » لأن عامنا كله يصبح كرة من تار الصور المسية 
المداعة المتغيرة » فلا.يننى وجود البارئ جل شأنه على دعائم قوية ثابتة . 
بيد أن الحقائق المسامة المزعومة لا وجود لا فى رأى لوك › ولا أدل 
على هذا من أن مبدأ عدم التناقض الذى يعد من أول المبادئ المقلية غير 
معروف عند الأطفال والبله وبعض القبائل الهمحية ؛ وفكرة الألوهية 
نلف من شعب إلى شعب ومن جيل إلى جيل . ولوكانت هناك 
مبادئ فطرية ثابتة حقا مامتا كيف امع الأم على الطأ فى ءمور 
متتالية . على أن انفاق الناس على بعض المقائق لا يؤدى حا إلى 
بات الفطرة » فقد يكن هذا الاتفاق نتيجة عواءلى أخرى . ولايءز 
على لوك بعد أن أشكر الفطرة أن يثبت وجودالله إلا جر يا حا 
:واسطة برهان الاحتال المشهورء فإن وجود الكائن الممكن يستازم 
خالقا أزليا أحدثه وأبدعه . 

وإذ قد انتفت الفطرة وجب أن بحت لاسلومات عن »هدر 
آخر هو المس أولاً وبالذات » وما الذهن إلا صحيفة يضاء غالية من 
أى تقش أو رص » فإذا ما نقل إليها الإحساس الصور المارجية ظورت 


علما تقوش جديدة لا تلبث أن تتولد يحانها نقوش أخرى نحت 


e.‏ دروس فى تار الفلسفة 

تأثير تشكير الإنسان وتأمله الداخلى . فهناك طريقان لامعرفة لا ثالث 
لما وها الإحساس والتفكير » ويد أُولما النفس بالصور الخارجية 
كالألوان والأبماد » وعدها الثاني بالصور الذهنية كالتخيل والتذكر 
والشك والاعتقاد . ومن هذبن المصدرين تتكون التجربة » فعى 
خارجية ادها الحواس والعالم المرثى » وداخلية قوامبا التفكير والتأمل 
الباطى . وإزاء هذه التجربة بنوعما 'نقف النفس ٠وقفا‏ سلبيا 'نتقبل 
كل ما يصل إإمهاء وتتغذى من التجربة الارجية خاد ة بأ كبر دد 
تمكن » ومن هنا جاءت تلاك المبارة المشمورة : « ليس فى المقل ثىء) 
عر قبلا با مواس » . غير أن النفس ليست سلبية فى كل أحوالها » بل 
تستطيم أن تعمل وتكلق معتمدة على العناصر الأو لی التى قد تما الاجر بة 
فتركب منها أفكاراً جديدة وتسكون صوراً لا وجود ا فى العام 
الحارجى . ولمل هذه الصور الجديدة والأفكار ال ركبة هى التى أوهمت 
بعض الناس بأن هناك فطرة وأن للحقائق طريقا غير طريق الس . 

هذه هی الدعوى التى ادماها لوك » ودعوى خطيرة کی ذه فى 
حاجة ماسة إلى الإثيات » وقد سلك فى إثباتها سبيلا وعرا أحيانا 
ومعقداً أحيانا أخرى ؛ ولكنه شاء على كل حال أن کون ذلك 
الطبيب الى يشرّح الجسم ليعرف دخائله وعنيانه ء والطبيمى الذى 
يجرى على المادة تحارب عدة ليقف على عناصرها الأولى وأجزائها 
الرأيسية . وليست أمامه هنا مادة إلا الأفكار الإنسائية » فأخذ 


الفلسفة إلا إتجليزية فى القرن السابع عشر والثام ن عشر e‏ 
للها تحليلا دقيقاً فى صبر وجلد وتأن وطم ا نيئة . وانتهى به تحليله إلى 
تقسيمها قسمين : بسيطة مصدرها التجرة الخارجية أو الداخلية» 
ومكبة نانجحة عن الأولى . والأفكار البسيطة أنواع » فما الجسى 
اهالص كالرارة والبرودة» والذهنى الخالص کالم والإرادة ؛ والحسى 
الذهنىمما كالسرور والحزن» والوجود والعدم . وواضح أنه ببى إساطة 
الأفكار وتتوعها عل مرها لعل لينا و قيا فكل 
فكرة مصدرها الإحساس أو التفكير بسيطة » ثم تتنو ع الأفكار 
البسيطة تبعا تدوع هذا المصدر . وليس فى مقدور النفس أن تخاق 
فكرة بسيطة بحال » وعلى عكس هذا تستطيع عقارنة البسائط 
وموازاتها أن تكون أفكارا مكبة . وهذه بدورها أنواع » فإن 
دات على أشياء تقوم بالغير فعى أعراض كفكرة امال » وإن دات 
على ما قوم بنفسه فهى جواهى كفكرة الإنسان » وإن دلت أخيراً 
على الملة بين فكر تين كالأوة والبنوة فهى علاقات . 

وما كانت الأفكار المركبة بوجه خاص هى الدعامة القوبة التى 
يستند إلا أنصار مذهس الفطرة » فقد مخير لوك من بينها أمثلة كان 
بظن أنها قدعة فطربة وأئبت أنها نأيحة عن أفكار أخرى صدرها 
الإحساس أو التفكير . ومن بين ما تخيره فكرة اللانهانى التى سادت 
القرن السايم عشر » وليست فى رأبه إلا نتيجة تكرار مستدر 
لوحدات متشابة زمانية أو مكانية ؛ وإذن هى من صنع الذهن وليست 


er‏ دروس فى تار الفلسقة 

أسبق وجوداً من فكرة الهاي . وكذلك فكرة القوة والجرية » التى 
كانت مثار مناقشات طويلة » مكتسية وليست بقطربةء فا أشاهده 
من تغير مستمر فى العالم المارجى وف أنفسنا بعثنا على أن تقول بقوة 
أحدثته » وما الحربة إلا ضرب من القدرة الشخصية على فمل أ أو 
تركة . وأما الجوهس الذى رظن أنه فكرة بسيطة فهو فى الراقع أقيحة 
ساط مختلفة استخاص منها العقل تلك القيقة القاعة بنفسما ؛ فالذوات 
والماهيات أمور جردة افترضها الفلاسفة فرصا » وليس فى عا الذهن 
ولا فی عام الواقع ما يقابلها . 

إلى هنا استطاع لوك ا بين الجانب السيكاوحى لشكلة المحرفة» 
إلا أن هذه المشكلة متعددة الجوانى » فهى تت إلى المنطق والميتافز.ق 
بصلة . ذلك لأن الباحث فى الأفكار يمنيه أن يعرف ما تشتمل عليه 
من صواب أو خطأ » وأن يبين العلاقة بينها وبين عام الواقع . و يفت 
لوك أن يشير إلى هاتين الناحيتين » فكل فكرة » مكبة كانت أو 
لسيطة » تمثل فى نظره شيا ما . بيد أن الأفكار قسمان : كاملة داعا 
وهى التى كوناها بأنفسنا وأردنا مها معنى خاص) كالمدالة والمروءة وما 
أشيهها » وناقصة دا كالجواه التى لا نعرف بالدقة ما تدل عليه فى 
العالم المارجى ء ففكرة الروح وإن كنا نسي ها حت تأر التعاليم 
الدينية لا ندرى فى الواقم مؤداها ومرماها . وعلى هذا فالفتكرة 
صيحة ما دامت تدل عل ىكل الحقيقة التى تمثلها أو على ما ألذنا أن تحملها 


الفلسفة الاتجلزية فى القرن السابع عشر والثامن عثر  ٠٤۳١‏ 
رمزاً له فى مصطاحاتنا المامية وأقيستنا الحلقية . وبا أن الفكرة رمز 
وصورة لقىء اخر فهناك عام خارجى يجاني الأفكار التى تمثله » ولا 
عكن أن ,تطرق الشك إلى هذا الما لأن الأدلة الحسية شاهدة به . 
حقا إن اليقين الحسى دون اليقين العقلى الذى نصل إليه على إثر برهنة 
منطقية منظمة » ولكنه يقين عل ىكل حال قامت على أساسه الدراسات 
الةو ش كثير من شئون الدنيا . 

لقد جح لوك إلى مدى بعيد فى تكوين مذهب ذرى للحياة 
المقلية شبيه بالمذهس الذرى الطبيعى » وسن لاباحثين سنة صالة فى 
تحليل الظواهى النفسية تحليلا يمين على كشف أمور فامضة وعاربة 
أخطاء شائعة . وفى رده على أنصار مذهب الفطرة وجه الأنظار 
لأولمة إلى عقلية الأطفال والبله والمتوحثين » فهد لتلك الدراسات 
التى مت وا حسوسا فى عهدنا الحاضر وأصبحت شعبا هامة من 
شعب عل النفس » ونعنى ما علم نفس الطفل » و عل النفس لدى 
عرضى العقول » والياة العقاية فى الجميات الأولى . وقسمته للأفكار 
إلى سيطة وعسكبة » وإن كانت لا تقوم على أساس واضح » عاولة 
E‏ فی باہا مكنته من أن عيز الأقكار بعشهامن بض ودين 
خطأ نظرية المقو لات الأرسطية التى سبق لبيكون أن جل علمها من 
ناحية ميتافز بقية » فقد امت أن الجواهى والأعىاض ليست أفكاراً 
أولى وا هى نأنحة عن أفكار أخرى أسبق منها أحدثتها التجربة . 


ris‏ دروس فى ناريخ الفلسفة 

لا نظننا فى حاجة أننشير إلى أنه متأثر فى نزعته المسية ببيكون 
وهوس » ولكنه لا نلو فما غاو الأخير » قلا برد المعلومات كلها 
إلى الإحسا سكا صنع » بل يضم إلبه التفكير النى هو ماد التجربة 
الداخليية . وبذا يباعد بين الذهب الى والمذهب التجر بى » فبعد 
أنكانت التجربة تساوى الإحساس تام المساواة أضحت لديه أعم منه» 
واشتمات على مدركات باطتية إلى جانب المدركات الظاهرية . إلا أنا 
نلاحظ من جهة أخرى أنه لا جدال فى أن هذه المدركات الباطنية 
تقر به من العقليين بقدر ما تبعده عن المسيين . وف الواقم لا أستطيع 
أن نهم نظرية لوك تمام الفهم إلاعلى ضوء من المذهب الديكارق » 
وإذا كان قد تأثر بالفلاس فة الإجليز فإن لآراء ديكارت دخلا 
لارشكر فى فلسفته . فهو يقول بيقين عقلى شجيه باارتين الدكارنى 
ويضعه فى مستوى فوق مستوى اليقين الى ؛ ولا بذهب إلى 
سلبية النفس المطلقة وإنما يسترف لما بعمل داخلى برى إلى مقارنة 
الأفكار البسيطة واستخلاص أفكار مركبة منها . وتقوم فاسفته 
فى اختصار على الفكرة التى تعد فى أن واحد عنصر اأعرفة وصورة 
نشل الواقم > وهذان مظهران للأفكار يتفق فيهما كل الاتفاق مع 
ديكارت » ولن يقره علمما عام أتباعه من فلاسفة الإ4ايز » وبوجه 
خاص بركلى الذى سيأخذ بالأول ويرفض الثانى . وكأن لوك قدشاء 


أن يقف موققا وسطا بين نزعة عقلية تبالغ فى الفروض والأمور 


الفلسفة الا جليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر  ٣٤١‏ 
النظرية وأخرى حسية لا تمتد إلا بالواقم والتحارب الخارجية » اجأ 
إلى ذلك التحليل الدقيق الذى ساعده على أن بعد تلك الأفكار.الجردة 
النامضة وأن يؤسس المعرفة على دعائم واضحة . ومتى حُصرت اأعلومات 
الإنسائية فى دائرة ثابشة أمكننا أن تمحقق للمجتمع المدوء المقلى 
والطماأ نينة النفسية . 

غبر أن هذا الموقف نفسه فى وسائله وغابته هو الذى جر على 
لوك اعترامنات كثيرة » فإن المذهب الذرى إن كان يلاثم من بض 
النواحى المادة وخواصها فإنه لاينطبق ف سهولة على النفس وأحوالهاء 
هذا ل یکن غيب أن بقع فيلسوفنا الذى ينشد الوضوح التام فى 
بعض الغموض والتعقيد حين حاول نحليل الافكار وتقسيمها . هذا 
إلى أنه تناقض ا'نناقضا بنا فى حكه على النفس » فقال بسلبيتها حي 
وأسند إليها أعمالا حي آخر » إذ اعتبر أن الأفكار المركبة من صنمها 
بنا أا لا تستطيع أن تخلق فك بسيطة واحدة . وهنا نتساءل : 
أليس التفكير عملا نفسيا ؟ أو ليس » فما ,ةرر لوك » عماد التجربة 
الداخلية ومصدر نوع من الأفكار البسيطة ؟ وكات به قد نی تيل 
الأفكار المركبة وردها إلى أفكار بسيطةأ كثر مما عنى تحديد وظيفة 
النفس وأعمالها . 

وما يكن من أمى هذه المأخذ فقد كان لنظرية الممرفة كما 
صورها لوك أثر كير فى التفكير الفلسنى طوال القرن الثامن عشر 


سا دروس ف تاريخ الفلسفة 
سواء أ کان ذلك فى إنجاتره أم فى الانيا وفرنسا » فقد استلفتت نظر 
لييتتز لأول وهلة » وتأئر ببعض أجزائها فى الوقت الذ ى كان يبدو عليه 
أنه يمارضها (ص ١م‏ ورس)ء وكان ها أتباع وأ نصاربينكبارامفكرين 
من الفر نسيين أمثال مولتير وكوندياك » وسترى بعد قايل مقدار تار 
بركلى وهيوم بها . وعلى ابمل إذا كان ييكو نود يكارت ها زعما القرن 
السايع عشر فنيوتن ولوك ها أستاذا القرن الثامن عشر » ساده الأول 
بأفكاره الطبيعية واستولى عليه الثانى بآرائه الفاسفية السيكاو جية . 
ولقد بدأت هذه الآراء تبط تفوذها فعلا فى أوربا أثناء حياته » ثم 
انتشرت بعد موته انتشاراً كيرا . فر جم أمكتبه إلى الفرلسية 
ولما يفارق المياة » وأخذت 'تحدث عنه المجلات المامية الختلفة » 


وساعدت رسائل فولتير الفاسفية وجه خاص على ذوع صاله . 


)>( ركلى )1684-1753 (Berkeley‏ 
من أو الل ميتافز بق التاريخ الحديث مامة وكبار فلاسفة القرن 
الثامن عشر خاصة » وصورة طريفة وغ بة بعض الشىء بين مفكرى 
الإجليز المحدثين على الإطلاق . يناصر الروح فى الوقت الذى ,تشبث 
فيه كثير ون من حول بالمادة » ويعتد بالإدراك الذهنى وحده ينها يؤل 
معاصروه على الحس والتحربة الحسية » ويرد المالم كله إلى المقل وما 
,بصوره لنا من معان وأفكار ؛ فهد بذلك لفاسف ة كانت المقلية المثالية . 


الفلسفة الاتجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ٣٤۷ ٠‏ 
امتا قلبه بنور المقيدة ويقين الإعان » فاعتبر أن كل مرفة روحية 
وكل إدراك ذهنى » واستمسك بعالم الأرواح لأنه الحقيقة الثابتة اى 
نصل إليها مباشرة وبدون واسطة . خشى عدوان المادية والإباحية 
على المقائك الديفية والتعاليم اة فاراة آن ديا من اا 
ووقف منها موقف الإنكار التام والعارضة الصريحةكى نظ 
للروح بالكان اللائق ا ؛ ولا حيأة للاديان فى بيئة ينسى فما وحى 
القاوب ولغة الأرواح . 


هرائر ومع اتر : 


ولد جورج ركلى فى إرلندة سنة ٠٠۸١‏ ء ثم التحق تجاممة دبان 
حيث تمل العيرية واليونانية ون فى الدراسات الدينية والطبيعية . 
وما إن با إن بلغ م الثلاثين حتى اجتذبته الأمصار الأخرى » فقصد أولا لندن 
وقفى فما زم يجادل الإياحيين والملحدين ويناضلهم » ثم رحل إلى 
فرنسا وإسيائيا وإيطاليا وصقلية متردداً بين عواصمها » وممنياً على 
الحصوص بطبيمة البلاد وما فما من تحف فنية . وكألى به لم يقنع 
الما التقديم » فرغب ف الرحلة إلى المالم الجديد على أمل أن ينشر 
الطارة و التعاليم 
سأفرسنة ۸ ومكث هناك أربع سنوات » ولكن الال ل إسعقه 


لتحقيق ما كان ينشده من أمان وآمال » فماد إلى ابجلتره ولم برها 


السيحية ف المستعمرات الإتحليزية بأمكا . وقد 


EA‏ دروس فى بارغ الفلسفة 

إلى أن مات سنة ٠۷٠۳‏ » وبعد عودته بقليل عين أسقة) لإحدى 
المقاطمات الإرلندة التى وجه عنايته الخاصة نحو شئونما الدينية 
والاقتصادية والاجماعية 1 

لعل رکلی من أول الفلاسفة الذين تم نضحهم واتضح مذهيهم 
فشن سكرة غ کد يبلغ المامسة والمشرين حتى وضع الدعائم 
التى تقوم عليها نظرياته الفلسفية » ثم شاد فوقها فا بعد ماشاء من 
أبنية وقصور . ولم تصرفه أسفاره الكثيرة عن متابعة غرطه 
والتصو بس إلى هدفه ؛ بل زادته ء0 عل عامه» ومکنته من أن يدرس 
المذاهب العاصرة فى مقرها ومنبتها ألم فى فرنسا بفاسفة ما بر انش 
حاط ينظ رة دیکارت » ولا ,بعد أن >كون قد وقف عل ثىء كثير 
من آراء ليبنتر . وإذا كان لم وفق فى امک لفارت الدينية ل 
فقد تفرغ فى الفترة التى قضاها هناك لدراسة أفلوطين وكبار رجال 
مدرسة الإسكتدر ب 

بدأ ركلى بعد أن جاوز العشرين بقليل فى تدوين أفكاره م 
استمر ينممها وبتوسع فها على ص الزمن ؛ ولكنه ل يحرج مطلقاً عن 
الحدود التى رسمها لنفسه منذ اللحظة الأولى . وقدكتب فى لواح 
عدة : فى الطبيعة والرياضة ‏ فى الاقتصاد والسياسة؛ فى الدين والفاسفة» 
ويمنينا هنا أن نشير إلى أم مؤلفاته الفاسفية » وهى على حسب القرتيب 
الزمى ما يلى : 


الفلسفة الا تجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ‏ 4س 

: ) ANew Theory of Vision) «نظرية جديدةفىالرؤية»‎ )١( 

وهو من أول بحوئه» ألفه ولما يناهز المامسة والءشرين واو 
بض دعام فلسفته . 

(۲) «مبادى المعرفة الإنسانية « 
«(Principles of Human Knowledge )‏ وهومن نأممؤاقاته »غاور 
بعد السكتاب السابق بعام واحدء وفيه يعرض آراءه اميتافزيقية الدقيقة 
على حو 3 3 الخاصة 

(۳) « ثلاث عاورات بين هيلاس وفيلونوس » 
Three Dialogues between Hylas and Philonous (‏ (« نشر بعد 
سا بقه ثلاث سنوات على صورة اناس العامة » و يبدو فيه صراععنيف 
بين الادية التى بمثلها هيلاس والروحية التى يبر عنما فاو لوس ؛ وكأنها 
بركلى کان يرى بهذا العرض إلى حار بة أخطاء شائمة أثرت تأي راسيا 
لى الآراء والعتقدات. 

(4) «ألسفرون أو الفيلسوف الصغير» 
ال (Alciphron or the Minute‏ اكتيه بعد عوده من 

ياء وحمل فيه على اللإباحية حملةقاسية » وداذ عن أاسريحية داعا عر بدا 

(©) «سيرز أو وأفكار فلسفية متصلة عماء القطرأن» 

«{Siris or Philosophical Reflexions concerning the Tar-Water) 


وهو آخر مؤلفانه 3 نشره على إثر طاعون حل فى إرلندة لین ف 


o.‏ دروس فى تار الفلسفة 
الظاهى رايا ماء الةطران الذى اهتدى إليه فى أميكا وظنه الملاج 
الناجع تاف الأمراض » ولكنه انمز هذه الفرصة ليعرض أعمق 
الشا كل الميتافزيقية . 
هذه السلسلة الختصرة ترينا كيف كان ب ركلى وفيا لارائ » 
عافظا على أفكاره » بدأ مها منذ النشأة »الم تتهدها فى صير وجلد 
وإ اج متواصل حتى ی al J‏ . وما أشبهه فى هذا عا ليرانش الذى 
يلتق مق ا ری فکلا عا كت ب كثيراً »ولكن عو ما 
تدور حول مبادى" ثابتة : ويظهر أن مؤلفات بركلى › على الرغم من 
معارضمها لبعض الآراء السائدة وسخرية اللاديين منهاء كانت رائجة 
رواجا لا بأس به فقد أعيد طبع بعضها أ كثر من رة أثناء حياته ؛ 
وكثيرا ما كانت الممارضة داعية من دواعى المياة والمقاومة 
واجتذاب اجماهير . 
لسر : 
إن الميزة الرئيسية التى تمتاز مها فلسفة بركلى هى محارية المادية 
ونقضما من أساسها ‏ لأنه كان يمتقد أن الإباحية المنتشرة فى عصره 
أثر من آثارها » والحروج على المبادى” الدينية والأخلاقية رة ٠ن‏ 
ثمارها . وقد انمت به جلته علا إلى القول بلا مادءة م كا 
يسميها - تقرّبه من مثالى التاريخ القدم والحدريث ؛ فهو يرجم 


الفلسفة الا مجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ٣١١ ٠‏ 
الأقائق كلها إلى الفسكر » ولا يسل بوجود إلا الوجود الذهنى . وما 
يبدو فى الما امارج من أطوال وأبعاد وأعراض وجواهى إا هو 
رد أفكار صوّرها العقل » وإدرا كات جول بالاطر » فالأجسام 
جرد ظواهي لا حقيقة لها فى ذاتها » والوجودات المقة هى المقول 
وما بتولد فيها من أفكار . ولكى يدم هذا الذهب اللامادى 
mme‏ 6 كان لابد له أت يضر الإدراك المسى 
الذى ,متمد عليه الماديون تفسيراً تلاءم ممه » وأن يرفض انيا تلك 
الأفكار الجردة التى تَؤذِنْ وجود مادة وجوه من حيث هو . 

١‏ الإدراك الحسى والمل امارج : كيف نستطيع إنكار وجود 
الأجسام والأشياء وأعيننا تراها وأيدينا مما وحواسنا كلها فى 
اختصار شاهدة علما ؟ اعتراض قوى طالما وجهه الواقعيون والمادون 
إلى جماعة امثالين » ولكن هؤلاء لا ,ترددون فى أن كبوا المواس 
فها تنقله وهدموا اثارها » أو أن بردوا الإدراك الحسى إلى عوامل 
ذهتية باطنية . وما كان بركلى » وهو تاميذ لوك » ليتكر الإحساس 
ويرفضه » بل على المكس من ذلك يمول عليه ويجمله أساس المعرفة 
كلها . فكل معرفة فى رأبه حسية » إلا أن ما تراه أعيننا وتسمعه 
اذاننا كاهو صور صورها الذهن فبدت كا نها عرثية أو مسموعة . 
ولقد سبق للوك أن قال بصفات أولى موجودة فى الأشياء كالامتداد 
وصفات ثانو.ة موجودة فى الأذهان كالألوان والطموم ؛ أما بركلى 


Yor‏ دروس فى تار الفلسفة 

فيرى أن الصفات الجسية كلها ذهنية ولا وجود لا فى الما المارجى 
والوجودف الواقع هو المدرك (أمععم او sseع)‏ وقد وضع نظر ته 
الجديدة فى الرؤية ليثبت أن البصر لا عنحنا فكرة الاء:داد حال » 
وما يخيل إلينا من رؤية الأبعاد والأطوال إنا هو مل ذهنىداخلى . ولا 
أدل على هذا من أن الذى ولد أحمى لو رد إليه بصره لا تبدو له ريات 
عل مبورة | ماس ديف »بل يل إلبه أا اداد شمو رةو تة كر 
القديم . وما نشعر به من أنا نرى على أثر التحديق بالميئين » ولسع 
على أثر الانتباه » إنما هو وليد المادة والتحر بة » فألفنا أن نمقد صلة 
بين هذه الم ركه الجسمية والأعمال النفسية . وما أشيه اأرئيات السية 
بلغة أعدها اله لتفام الأفرا دكا داة التخاطس الافظية » والاخات ضرب 
من الاتفاق الامطلاحى الذى قد لا يقوم على أساس من الواقع . 
ولكل لغة ءزايا ومضار » فعى نافعة إن بقرت مقصورة على رءوز 
فى فن طا عاضا وصارة إن مولت هذه الزدورالؤضية إل عقائق 
ثابتة واقعية . وإذن ليس فى الرؤية ما يقوم دليلا مطاقا على وجود 
اللادة لأن هذه إا عرف بصفاتها المسية وقد بنا أنباكلها ذهنية» 
ولا ما يثبت العالم الخارجى لأنا إا ترى ما تشمر به لاما تقع عليه 
أعيننا . ولقد اتفق الناس فى مع رفتهم لأن الله نش لم للدركات الكسية 
کته وعنابته . 

ليس هناك شك أنه كان لنظرية بركلى فى الرؤية أثر يذ كر فى 


الفلسنة الا بجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ‏ سوس 

الدراسات السيكلوجية » فقد لفتت الأنظار إلى العوامل النفسية التى 
تتدخل فى الإدراك الحسى » واستطاع عاماء النفس المعاصر ون أن يثبتوا 
هذا تجارب قاطعة . بيد أن تدخل المؤثرات الباطنية فى الإدراك المسى 
ليس معناه رد هذا الادراك إلى أمور باطنية محتة ؛ لاسا والتجرية 
تنؤيد أن اللدركات أول أمرها تكاد تكون حسية غالصة » فالطفل 
لا يدرك من نفسه إلا جسمه ومن العام الحارجى إلا ما براه ويحسه . 
وإذا كان البصر لا يحملنا على أن تجزم بوجود الأجسام المادية » فإن 
الس يقودنا مباشرة إلى إثباتها . وفوق هذا ففلسفة بركلى -كأية 
فاسفة مثالية - تذهب إلى أن العالم الحارجى جرد صورة ذهنية واختراع 
فكرى » ولو سامنا هذا ما أدركنا كيف تتفق الأذهان فما ينما على 
هذه الحقيقة . والتناسق الأزلى الذى بزعمه ليبنتز » أو رد المدركات 
كلها إلى الله على نحو ما يقول بركلى » فرض لا دليل عليه يمقّد الشكلة 
ندل أن يحلها . وإذاكانت الحقائق كلها من صنمنا فكيف يمز علينا 
تصوير بعضهأ وصوغه فى قالب معقول ؟ وكيف نفسر صموبة البحوث 
المامية والتحارب الختلفة إذاكان الأ جرد نصور ذهنى ؟ 

؟ - الأفكار الجردة : ليست اللغة الحسية وحدها هى التى 
تخدعنا : بل أداة التخاطب اللفظية أيضا مبعث أخطاء كثيرة . وقد 
تفبه اوك ومالبرائش من قبل إلى هذه الأخطاءء م جاء ركلى فسار على 
تهجهما وتدارك بعض مافاتهما . ويعلن فى مقدمة كتاب « المبادى” » 

(+؟ س فلسفة) 


rot‏ دروس ف ار الفلسفة 
أنه سيعرض ما استطاع أفكاره مردة من أى مؤثر لفظى »› ويدعو 
القارئ ألا يتشيث بعيارته وأزتف نفد إلى صميم المعاتى والاراء . 
ويتساءل ماذا يكون شأن متوحد أكتملت قواه المقلية وم درف 
لفظة ماء إنه سيفكر لا محالة وسيكون فى تفكيره بعيداً عن الأجناس 
والأنواع وكل تلك الكليات الجردة التى اخترعها الفلاسفة وأسرفوا 
فى تفصيلها . وهذا فرض شبيه بفرض الاعمى مولدا ‏ الذى أشرنا إليه 
عند حديثنا عن الإدراك الحسى . ويرى بركلى أن من أوضم الأخطاء 
التى جنتها علينا الألفاظ تلك الأفكار الجر دة الزعومة : كفكرة الزمان 
والكان أو الجوهى والأركة ؛ فإن المقل لايستطيع أن يدرك فكرة 
مجردة بدون اللفظ الدال علبها » لان معرفتنا وهى حسية فى اساسما 
لاد أن تقوم على مدركات جزئية . فأنا أدرك مثا مثلثا بمينه , أما 
الثاث من حيث هو فلا سبيل إلى إدراكةه » وهى اللغة وحدها التى 
الخدعنا وتصور لنا هذا الإدراك حاصلا بالفمل . وكيف يتأتى إدراك 
الكلى الجر د وهو يؤدى إلى الحال وخاو الى" من الضدين مما ؟ فإن 
فكرة المركة الجردة مثلا تقفى أن أتصور حركة عمزل عن الم 
المشحرك ليست سريعة ولا بطيئة ولا معوجة ولا مستقيمة . قد يقال 
إن الأفكار الجردة ضرورية للبرهنة والاستدلال » ولكن ل لا برهن 
ونستدل بأفكار جزئية ؟ فن مقدمتين جز ئيتين متلافتين نتوصل 


إلى نتيحة جزئية » وهنا يضع بركلى أساس الاستدلال القائم على 


الفلسفة الا جليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر  ٠٠١‏ 
الزئيات الذى سيتوسع فيه استورت مل كثيرا . وإذا عا رقت 
الأفكار الجردة رُفض ”يا أن يكو ن لما وجود مستقل خارج الذهن » 
ذلك لأن وجود الأفكار متوقف على إدراكها » فهى موجودة طالما 
ھی مدرک ؛ وإذن ليس نمت موجود إلا المقول وما يحرى فما من 
أفكار . ورفض الأفكار المجردة نستطيع أيضا القضاء على أخطاء 
فلسفية أخرى » كفكرة الجوهى والمادة التى لا تعتمد على شى" من 
الإدراك الذهنى . وعلى هذا ينتهى بنا تقض هذه الأفكار إلى إنكار 
المادة »كا انتهى بنا إلى ذلك من قبل تفسير الإدراك الحسى » وهذا 
هو الحدف الرئيسى الذى بصب ركلى EN‏ 

م يكن بد لهذه الآراء أت تتصادم مع النظريات الرياضية 
والطبيعية المعاصرة التى :متمد على الأفكار امجردة : كفكرة المطح 
ولط والامتداد » أو فكرة الركة والقوة . لهذا جد ركلى فى 
الدفاع عن نفسه ء فنقض بمض الأصول الرياضية الثابتة أحيان » 
وصور العلم بصورة جديدة أحيا) أخرى ؛ فيرى أن الحندسة لا تدرس 
الأشكال من حيث هى بل تدرس أشكالا معينة بذائها » وفكرة 
القوة واللائهاية التى تعد أساس الطبيعة الرياضية غير مسامة . وبالرئم 
من نقديره ليون وقوانينه الطبيعية فإنه ينقد مذهبه الآلى ‏ ورد 
الظواه کلھا إلى الله ء فهو فى نظرہ ‏ كم كان فى نظر مالبرانش - 
علة العلل ومصدر التغيرات الختلفة . فهناك قوة عظمى نظمت 


كمع دروس ف تاریخ الفلسفة 

الأفكار اللوجودة فى أذهاننا » وسرت الطبيعة محكة أزلية . 

لمانا لاحظنا من كل ما تقدم أت ركلى يتأثر خطا لوك 
ومالبرااش فى آن واحد » فيقول بالحس والتجربة مع الأول ورد 
مع الثاتى ألا سبيل إلى إثبات العالم المارجى عن طريق المواس . فق 
الوقت الذى يعوّل فيه على المس نكر الممسوسات المارجية » وبنتعى 
إلى مثالية تتعارض مع نقطة بده الحسية . وف الوقت الذى برد فيه 
المقائق كلها إلى عالم الذهن نكر الأفكار الجردة التى يمتبرها لوك 
من صنع العقل وحده . وهذا من غير شك سرغ اة موقفه وخر وجه 
فى نظريته على المبادئ الفلسفية السابقة . فليست الفكرة فى رأءه 
صورة انمكست من المالم الخارجى على الذهن » ولا جردا عقلً 
صرف برى إلى العموم والإطلاق » وإنما هى إدراك ذهنى جز حمل 
شارة المس وليس بحسى » وينتعى إلى العام المقلى دون أن إسلم بكل 
منتحات المقل وا ثاره . 

وما يكن من أمى هذا التناقض والشذوذ فإِن بركلى بريد 
القضاء على المادة والمام المادى قضاء تام لحل عله مال آخر ملوءاً 
بالأرواح تشرف عليه روح عليا تدير شئونه الختافة . فهى التى :ندا 
الأفكار وتجعلها فى متناول الأرواح الجزئية » وهى التى تصرف فى 
الكائنات ونحد ثكل شىء . وهذه النزعة الروحية التى تقرب ركلى 


من ليبنتز مستمدة من أصول أفاوطينية درسها الفيد.وف الإنجليزى 


الفلسفة الا جليزة فى القرن السابع عشر والثامن عشر ‏ “مم 
أثناء مقامه فى اما » ووجدهاأ كثر التغاما مع التعاليم الدينية ؛ لأنها 
تسل بعق لكلى يشرف على الكون . هذا إلى أنها أمانته على محارية 
المادمة الشائعة التى كانت سبباً قوي) من أسباب الزيغ والإباحية » فإن 
هناك صلة وثيقة بين الاوك والآراء الفلسفية » خيث تسود الفلسفة 
الطبيعية نتشر الإلحاد واللروج على المبادى” الدينية 8 

(David Hume 1711-1776) ® رافير‎ )5( 

كاتب وأديب ٠‏ ومؤرخ واقتصادى » وأخلاق وفوف 0 
إلا أن اراءه الفلسفية هى التى استلفتت أنظار معاصر به و خلدت ذكره 
بين لاحقيه ٠‏ ومع هذا م يكن بالجدد الذى استحدث فلسفة مبتكرة 
فى مختاف أجزائها » بل هو ثالث ثلاثة تضافروا على توطيح نظرية 
المعرفة وبيان أصولها واستخلاص نتائجها . فإذا كان لوك وبركلى قد 
وضما دعام اللذهب التجر بي الحديث وتا أركانه » فإن هيوم سار 
على نهجهمأ وحاول أن يتدارك بعض مافاتهما . ولمل الجديد لديه أنه 
أرسل لتفكيره المنان دون أن مخضم للقيو د الدينية أو ,تأثر بالتقاليد 
الاجتماعية » وسار مع المبادى' التى قررها سايقوه إلى نهايتها ؛ وبا 
بالفلسفة التجريبية قنها . ولمذا وصل إلى تان قد لايقره عليها 
جر يون أخرون » وغاصة لوك وركق الاذين أخذ عنهما وتابع 
خطاها ؛ ومنطق نظرءة ما لا تفق داعا م مع الأفكار الأولى التى 
دهن إلا صاحب هذه النظرية . 


برعم دروس فى ارخ الفلسفة 


عات ومصسفار : 


ولد هيوم فى ابد نبو رج سنة 111 من أسرة رقيقة الحال» إلا 
أنهالم :ترد فى أن تنشئه تنشئة صالحة وتسلك به سبل الدراسة والتعليم . 
في بلغ الثانية عشرة حتى التحق تجامعة ابدنبور ج حيث أنحه أولا يحو 
الأدب القدم ودراسته »ثم انصرف بمد هذا إلى البحوث الفلسفية 
وولم ها ولوعاً خاصا » وعاش حينا عيشة الوحدة والتأمل ليتفق 
مسلكة مع بحنه وتفسكيره . ولكن المياة فى مطالمما ومسئولياتها 
أبت إلا أن تقطم عليه هذا المدوء » واضطرته لأن يشتفل بالتجارة 
زمنالم يكن موفقا فيه حال . فماد ثانية إلى وحدته وتأمله » ورغب 
فى مكان منعزل يتوفر له فيه ما ينشده من هدوء وسكون . ولذلك 
قصد فرأسا » ومن غرائب الصدف أنه نزل فى مدرسة « لافليش » 
اليسو عية التى رُتى فبها ديكارت من قبل منذ ماثة سنة أو يزيد وقفى 
مها عامين باحدًا مواقا م نازعته الحياة هدوءه صرة أخرى وألقت به 
إلى بعض الميادين والأندءة » فالتحق بالسلك السياسى واتصل بطائفة 
من الشخصيات البارزة ولازمها بضع سنين راحلا متنقلا . ثم قدر له 
وهو فى سن الأربمين أن مود إلى مسقط رأسه > أبدنبورج » 
ويمكث فبا اثنتى عشرة سنة هى أخصب عراحل حياته وأ كثرها 
إنتاجًا من الناحية الملمية والفاسفية . وبظهر أن هذا الإنتاج ندا أثره 


الفلسفة الا تجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ‏ وهس 

لأول وهلة فى البلاد الأخرى » بدليل أن هيوم قوبل فى فرلسا تحفاوة 
بالغة حين زارها للمرة الثانية سنة ٠۷٠۳‏ . وفى هذه المرة لق فى بارس 
الكانب والاجماعى الفرسى الشهير » چان جاك روسو » وانمقدت 
ينهما صلات وثيقة دفمت بالأخير أن برحل مع صديقه إلى انجلتره . 
وقد تأثر الصديقان كل منهما بالآخر » إلا أن الكاتب الفرسى لم 
لبت أن قلب لصاحبه ظهر الجن وأنكر عليه صنيمه . وكأنما مك 
هيوم كل هذه الثقلبات ورغب فى الهدوء الذى كثيراً ماثاقت إلبه 
نفسه من قبل » فقصد ابد بورج وقضى فما السنوات السبع الأخيرة 
من حياته . 

وبالرغم من رحلته وانتقاله واضطراب جياه ونين لار 0 
ينصرف عن البحث والتأليف » وقدكتب فى نواح عدة : ف الاقتصاد 
والسياسة » فى التاريخ والأخلاق » فى الدين والفلسفة . ويظهر أنه 
كان يتعجل الكتابة فى بعض الموضوعات » فيضطر إلى المودة إليها 
منقحا هذا » ولكنه ف ىكل هذا كان حسن الأساوب ساى العبارة . 
وان نتتبع مؤلفاته فى نشأتها وتطورها » وإنا نكت بالإشارة إلى 
همها . وهو : 

: » بحث فى المقل البشرى‎ « )١( 

An Inquiry Concerning Human Understanding )‏ ) » وهو پر 


كتبه وأعظمها أثراً فى ذيوع صو ته وخاود امه » يحاك فى موضوعه 


u‏ دروس فى تار الفلسفة 

وعنوانه على الأقل لوك محاكاة واضة » وقد ظهر سنة ٠۷١۸‏ » وفيه 
يعود إلى مشكلة المعرفة التى تعركض لها من قبل فى بحث أتمه وللا 
يبل الثلاثين اء موش ناقصا وم يصادف نجاحا حال . 

(؟) «مبادى' الأخلاق « ) The Principles of Morals‏ ( > 
الذ ی کان مده أحسن كتبه » إلا أنه ردد فيه فى الواقم آراء سبق له 
أن برها فى رسائل أخلاقية صغيرة » وقد ظهر سنة ٠۷١١‏ . 

(۳) « عاورات فى الديانة الطبيعية » 
Concerning Natural Religion)‏ oguesاDia)‏ » وفيه بعود (Î‏ إلى 
بعض الوضوعات الدينية التى سبق له أن درسها فى رسائل أخرى » 
ولم فشر إلا بعد موته بثلاث سنين . 


( The History of England ( « تاريخ الجلتره‎ » ):( 


فار : 

لميوم آراء فى الدين والأخلاق » والسياسة والاجماع » ولكن 
فلسفته الحقة وبحثه الواسع إا بدور حول مشكلة العرفة . وى 
دراسته هذه المشكلة يصدر بلا شك عن لوك ويركلى » فيجارى 
الأول فى طريقته التحليلية وتمسكد بالملاحظة الداخلية » ويأخذ عن 
الثانى بغضه للافكار الجردة التى درجنا عليها دون أن نمرف تماما 
مدلوها ولا أصل نشأتها . وکل ما اده من جديد أنه تسىق فى حثه 


الفلسفة الا جليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر ‏ اسم 

وبال فى نقده » فتحاشی متناقضات وقع فما اتشاز اذهب التجربى 
السابقون » واستطاع أن وضع بعض ماعن عليهم توضيحه . فإذا 
كان لوك قد قال بالأفكار المركبة فإنه لم يبين تماما كيفية تسكوينها » 
وهذا نقص أدركه هيوم ولأ إلى قانون تداع الماتى ليتلافاه . وإذا 
كان ركلى قد رفض الكليات والأفكار الجردة فإنه أببت فى الوقت 
نفسه وجود الروح الى هى فى الواقع حقيقة مجردة » وهذا نناقض : 
جحد هيوم سبيلا إلى التخلص منه إلا بأن بتكر الجردات على اختلافها 
وبلنى فكرة السببية والملل الظاهية أو الفية ؛ ومهذا يبنى فلسفة 
لادينية على أساس من آراء قال ها فيلسوف متدين . 

١‏ - المعرفة وقانون تداعى المعالى : يدهب هيوم - کا ذهب. 
لوك من قبل إلى أن المملومات كلها مكتسبة» ويقسمها إلىقدمين: 
إحساسات ) (impressions‏ وأفكار ( ھل ) ؛ ولس بين الأول 
والثانية من فرق سوى القوة والضعف » فبينا الإحساس إدراك توى 
إذا بالفكرة إدراك ضعيف . وكل فكرة إا هى صورة لإحساس 
ما صدرت عنه واعتمدت عليه » والذهن نزع دأنما عو إحساسات 
جددة ينشأ عنها أيضا أفكار جديدة . ولا يمى هيوم كثيراً 
بالإحساساتلأنها ألصق :وظائف الأعضاء منها بالدراسة السيكاوجية» 
وإنما الذى يمنيه الأفكار وما بيا من روابط وعلاقات ؛ وارتباط 
الأفكار بعضها ببمعض صعوية يمز تذليلها على جاعة التجرببيين الذين. 


r‏ دروس ف ناريخ الفلسغة 


اس من قوة ونشاط وإنتاج . والواقع بود أٺث 
الأفكار متصلة وص تبطة » فإما أن يكون ارتياطها قدعا فطرياء وإما 
أن يكو ن من صنع الذهن وعمله » وكلا الفرضين يهدم المذهب التجر بى 
من أساسه . 
وقد حاول هيوم » تخلصاً من هذا الأزق » أن برد ارتباط 
الأفكار بءضها ببءض إلى قانون تداعى الممانى » فرأى أن فكرة 
ما ترنيط بأخرى إذا كان بينهما تشابه» أويجاور فى الزمان أو المكان» 
أو علاقة علة عملولما . فالمئال يستحضر فى الذهن على الفور صورة من 
عثله » والميناء تبعت على التفسكير فى البواخر » وذ كر ( الميكروب) 
يدفمنا إلى التفكير فى المرض . وما الكليات أو الأفكار المركبة إلا 
نتيجة لضرب من التداعى » ففكرة الإنسانية ننيجة لصور ذهنية 
لأناسى متشامهة . وهذا التداعى استمداد طبيعى مخضع له الذهن ولا 
لستطيم الحروج عليه » فهو ارتياط آلى يبدو أثره فى جمیع الظواه 
النفسية » بل وعكن أن ترد إليسه جيع الأعمال العقلية . والهم أن 
التجر.د واستخلاص الكليات من الجزئيات الذى بمتبر من أسمى 
الأعمال المقلية أصبح أثراً لتداع آلى بين أشياء متجاورة أو متشاءهة . 
م يكن هيوم أول من قال بفكرة تداعى المعاتى » فقد سبقه 
إا پا أفلاطون وأرسطو قديما ومالبراتش حدثاً » ويغلب على الظن 
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أن أسياب تداعى المعاتى التى ذهب إلا مأخوذة رااان اتو 


الفلسفة الا يجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر  ٠٠۳‏ 

ولكن لاجدال فىأنه يعدزعيم مذهى تداعى المعاتى (مرولهو لهك مدعش) 
الذى ردده کشر ون من عاماء النفس فى القرن التاسع عشر وأوائل 
القرن المشرين ٠‏ وواضع دعام انون للجذب ف الدائرة السيكلوجية 
شبيه بقانون الجذب العام الذى طبقه نيوتن على الدراسات الطبيعية ؛ 
وهذا أتم اللذهب الذرى الذى انتعى إليه لوك من قبل (ص *ء٠)‏ . 
وک غالى أتباعه فى فكرة تداعى المماتى هذه » وخاصة استورت مل 
وسبنسر من الإجليز » وين من الفر نسيين» فز عمو ا أن الاعمال العقلية 
حى السامى منها ليست إلا حركات آلية نايجة عن تداعى الأفكار 
وارتباطها » وهذه دعوى لا يستطيع عل النفس أن يسم مها اليوم . 
ومن الغريب أن هيوم لم يكن مغاليا فى فكرته غاو أتباعه؛ فكان 
بمتقد أن تداعى المعالى مدعاة الحطاً أحيان) » وخصوصا إذا كان سهيه 
التشاه » وأنه ليس قانو) ماما شاملا » بل اليل كثيراً ما تشذ فى ربط 
الأفكار بعضها ببعض » والانتباه .قف بنا عند نقطة لا بريدها 
التداعى نفسه . 

؟ - ميداً السيبية : درج التجريبيون منذ لوك على تقبع الأفكار 
العامة والمبادئ المسامة » وجدُوا فى تحايلها ومناقشتها ليثيتوا أولا :أنها 


ليست عامة ذلك العموم الذى كان يظن » بل هناك من لا يسل اء 
وثاني) أنها ليست فطرءة موروثة بل تتولد فى الذهن بعد أن لم تكن . 


ومن بين هذه المبادى ا السبجية الذى تردده ونكاد نؤمن به جيم 8 


4 دروس فى تار الفلسفة 

فنحن نمتقد أن كل ظاهرة لاد لها من علة » ورعا ذهبنا إلى أبمد 
من هذاء وهو أن عل ماتنتيج داعا نفس معلوهًا فىالظروف المتحدة . 
بيد أن بعض الفلاسفة لم يساموا هذا بدأ » وك من معتقدات تقوم 
على المرف دون أن يكون لها أساس عقلى ثابت ؛ وواضح أن الاعتقاد » 
و إن يكن ضربا من العرفة » هو معرفة من طراز خاص . وكلنا يلاحظ 
أن هناك أشياء كنا تمدما علا ثملم نليث بعد تحليلها أن نّا أنه 
ليست فما أة قوة من قوى الإنتاج . وهذا هو الذى دفم مالبرانش 
ركلى إلى أن يردا الظواه كلها إلى القوة الوحيدة والملة المطلقة » 

وهی البارى” جل شأنه . 
أما هيوم فيرى أن وضع السألة الصحيح يقتفى » قبل البحث 
عن الملة ومقدار تأثيرها » أن نبحث عن العلاقة التى توسمناها بين علة 
ومعاول » فهل هناك ارتباط ضرورى حقيقة على هذه الصورة » أم 
الأ جرد فكرة ذاعت وانتشرت فا سما الزبوع قوة دون أن 
يكون لما أساس واضح ؟ فبدل أن يبحث فى الملة وأثرها يريد أن 
يناقش المبدأ ذاته » ويبين كيف "ولد فى أذهاننا . وفى رأبه أن هذا 
امبدأ ليس إلا نتيجة مشاهدات سطحية وتعاقب ظاهرى » وذلك أنا 
شاهدنا غير صرة بعض الظواهى يتيم بعضا » فظنا أن هناك علاقة 
ثابتة بين التابع والمتبوع واخ تداعى المعاتى يسمل مله » فلا نكاد 
نرى التابع حتى نفكر فى المتبوع وبالمكس »كا أخذت الخيلة تور 


الفلسقة الا تجليزية ف القرن السابع عشر والثامن عشر ٠٠١ ٠‏ 
لنا هذه التبعية الى هى زو او زماتى أو مكالى بصورة الإنتاج 
والتأثير . فإذا رأينا مثلا إحد ىكرات (البليارد) تصطدم بأخرى 
فتحركها لم خطر ببالنا طلقا لأول وهلة أن فى الكرة الأولى قوة 
خفية انتقات إلى الثانية خركتها ‏ ولكن لا بلبث تكرار هذا الاظر 
ورؤته أن يخلق فينا شعوراً وعادة ذهنية خاصة («ماوين) ملخصها 
أنا رةس داعا اللاحق لجرد حدوث السابق . 

وإذن ليس تمت علية ولا ارتباط ضرورى بين علة ومعلولها » 
أو مبدأ سببية كأ نسميه » وكل ما هنالك عادة ذهنية تكونت على 
إثرتوالى الحوادث وتماقها لخملتنا على أن ننتظر حادثة بعد أخرى » 
وخيلة أسبغت على الحادثة الأولى سرا كامنا وقوة خارقة للمادة . 
وللمخيلة دخل كبير فى أغلب مظاهي تفكيرنا » وخاصة ما اتصل 
منها بالمعتقدات الشعبية والأراء العامة . ولا أدل على أن السببية ليست 
مبدأ عقليا من أن طائفة من اليو انات = فيا يبدو = تسل بضرب 
من التعاقب الذى يقتضيه هذا المبدأ . ولكن إلناء السببية ممناه 
القضاء على العم والقوانين العامية وإغلاق باب الشكهن بالمستقبل 
وترتيب السببات على أسبابها » وتك إحدى اتاج المطيرة التى 
اتتهى إلها هيوم فى نقده وحليله . 

م ب العام المارجى والنفس :لم يقف نقد هيوم عند هذا المد » 
بل تعداه إلى العالم الحارجى والنفس » وها المشكلتان اللتان شخلتا رجال 


دف دروس فى تاريخ الفلسفة 

القرن السابع عشر . وف رأبه = کا فى رای أستاذه بركلى - أن 
ليس مت مادة ولا جوهس» وأن العالم امارج وم وخيال . قا إنا 
ميالون إلى التسليم عا عليه علينا الحس » إلا أن هذا لا ندل مطلقاً على 
وجود الما المارجى . قان الحواس إنما تنقل إلينا صوراً متخيرة تحدث 
شعوراً فى النفس لا يختاف عن شعو رن باللذة والأم » والخيلة وحدها 
ھی التى تدفمنا هنا ابا إلى الزعم أن الصور الحسية اة فى تاف 
الأحوال وأن العم الحارجى ثابت تيم لحا . 

والنفس لا وجود لما كذلك ؛ والأدلة التى محتجون ما لإثيات 
وجودها وروحانيتها لا تقنع حال » وکل ما نعرفه عن مالم المقل أنه 
جموعة إحساسات grî, (a bundle of sensations)‏ عشبا سنا 
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نحت تأثير قانون تداعى المعانى الذى أشرنا إليه من قبل . فلا بوجد 
عقل ولا قوى عقلية عمزل عن الأفكار والإحساسات التى هى لمة 
التفسكير وسداه ؛ وحركات الذهن آلية يحتة يسيرها قانون عام . وما 
نظن من أن لنا شخصية مستقلة ووحدة ذائية ما نتج من تعاقب 
بعض الظواهى النفسية » تفیل إلينا أنها تدور حول كز ثابت . 
وعلى هذا يتم هيوم الخطا اتی بدأها بركلى » فبمد أن انکر الثاتى حالم 
المادة سار الأول أبمد من ذلك وأتتكر عام الروح . 

غير أنه فى إنكاره هذا يناقض نفسه من جهة » فقد أشار غير 


عة إلى الخيلة وأثرها فى الحياة الذهنية »كم أشار إلى الانتباه ومقدار 


الفلسفة الا جليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر  ٣٣۷‏ 
تأئيره فی تداج امعان » وهذان ولا شك قوتان عقليتان سل ما فى 
حين و.هدبا فى حين آخر » وخاصة بعد أن استخدمهما فى تكوين آراله 
ونظريانه . ومرن جهة أخرى حول نقد لوك وبركلى بين يديه إلى 
شك يقرب من شك بيرون ومو نتى » فهو ينكر السببية والقوانين 
الطبيعية » وبرى أن ما نسميه عالما خارجيا إا هو صور ذهنية لا بات 
لها فى الواقم ولا شىء يؤيدما فى الارج ؛ وليس فى المالم الداخلى 
حقائق أثبت من العالم المارجى » بل ه وكذلك جموعة إحساسات 
متماقبة ومتنيرة . ولكنا نمتقد - إنصاف له - أنه لم يكن هداما فى 
شك دكباق الشكاك الآخر بن » فا كان ليغاق باب البحث والنظر »و إا 
كان بود فقط أن يقف الذهن عند المستوى اللائق به والذى يستطيع 
أن ينتج فيه إنتايًا الا . ولا نزاع فى أنه من أشهر وأعق من 
درسوا الطبيعة الإنسانية » ويكفيه تفراً أن إليه يرجع الفضل فى إبقاظ 
«كانت » وتوجيهه تحوكتيه النقدة الثلاثة . 

» - الدين والأخلاق : لم يكن هيوم فى ملاحظاته الدينية 
والأخلافية أقل عمق منه فى دراسته لمشكلة المرفة . فهو بلاحظ فى 
حق أن فكرة الديانة الطبيعية ألمق تاريخ الكنيسة منها بتاريخ 
الفلسفة » ذلك لأن بعض رجال الدين حاروا سلطة الكنيسة ليقوى 
ساطانہم » وحين تزلزلت سلطتهم اوا إلى المقل يستعينون به ونادوا 
بالدبانة الطبيعية . ويناقش البرهان الشائع فى عصره الذى استخدمه 


۳۹۸ دروس فی ار 2 الفلسفة 

كثيرون فى إثبات وجود الله » وهو برهان النائية النى تلخص فى 
أن العا جهاز كباق الأجهز » ولا بد له من صانم هو فى غابة الذكاء 
والخبرة . فيرى أن هذا البرهان لا برضى المتصوفة لما فيه من التشبيه 
المادى » ولا الشتكاك لأنه لايستازم وجود إله واحد إذ قد يسمح 
بتءاون بين الحة عدددين . وينتعى أخيراً إلى أن الدين ألصق بالماطفة 
والقلب منه بالتفسكير والعقل ؛ ولمسذا يقبل باسم الماطفة 3 المبادئ 
الديفية وإن كان قد شك فا من قبل باس اامقل ؛ وما الشك إلا حال 
طارئة يحب أن رمقمما اليقين الدام . 

وإذاكان هيوم قد اعتمد على الماطفة فى يقينه الددنى فإنه يعتمد 
علها ابا فى وضيح مشكلة المير والشر . فيرى أن الأخلاق 
لا عكن أن تقوم على دعامة من العقل وحده » لأنها ليست حم 


وتقدراً فقط بل هى عمل وتنفيذ » والتنفيذ لا بد له من دافم الماطفة . 
على أن الأحكام الأخلاقية نفسماخاضمة للعرف والمادة والبيئة الطبيعية 
والإنسانية » فرب جرعتين متسأويتين فى عناصرها المادءة لاتصادفان 
حكا واحداً نبمًا للظروف والأحوال › والوطنية فى بلك حر غيرها فى 
بد مستعبد » والبطولة ذات مظاهى مختلفة لدى الحاربين والمسالمين . 
وإذن حكنا بالمير والشر يرجع أولا وبالنات إلى عاطفة أفدناها من 
المجتمع » متنا نقدر الحسن وعقت القبيح ؛ نستمسك بالسار ونتفر 
من الضار . ولا نظننا فى حاجة أن نلاحظ أن هذه الأخلاق الؤسسة 


الفلسفة الا جليزية فى القرن السابع عدر والثامن عشر 58م 
على الماطفة ليست جديدة فى الما الإنجليزى » فقد قال مها شافتسيرى 
قبل هيوم » وردّدها معاصره هاتشسون » وسيصادف هذا الانجاه 
أنصارا آخرين إن فى إنكلتره أو فرنا أوألمانيا . 
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استعرضنا فى هذا الفصل تاريخ الفلسفة الإبجليزية فى القر نين 
السابع عشر والثامن عشر » وقصرنا الحديث على كبار رجالا الأربعة 
وم : هوبس ولوك وبركلى وهيوم » إذا ما استثتينا بيكون النى 
.نتصل بالقرن السادس عشر أتصاله بالقرن السابع عشرء والذى افردناه 
بفصل خاص . ويحدر بنا قبل أن نتتقل إلى موضو ع آخر أن نشير فى 
اختصار إلى آثار هذه الفلسفة فى البيئات الختلفة » إتجليزءة كانت 
أو فرنسية أوألمانية . 

فأما أثرها فى إلجلتره فلا بزال باقيا إلى اليوم » وعلى ضوثها سار 
مل )۱۸۷۳—۱۸۰٩(‏ وسينسر (۱۸۲۰- ۱۹۰۳)» وھا کر فلاسغة 
الإنجليز فى القرن التاسع عشر . فيمتد الأو لكل الاعتداد يقانون 
تداعى المماتى الذى قام نه هيوم » ويتكر رأسا امبادى العامة الضرورية . 
ويرى الثانى أن العرفة كلها مكنسبة » غابة ما فى الباب أن بعضما 
أكتسبناه بأتقسنا والبعض الآخر ورثتاه عن أبائنا الذين | كتسبوه 
قدعا . ول كانت المدرسة الأبقوسية » التى قامت فى القرن الثامن 
عشر ومرت إلى أخريات القرن التاسع عشر » وقد عارضت النزعة 

(: + تاريخ الفلغة) 


WY.‏ دروس ف ارخ الفلسفة 

الحسية التجريبية التى دما إلما لوك وأتباعه » فإنها تأثرت بهم جيما 
فى طريقنهم التحليلية ومنبجهم النقدى . 

وأما فى فرنسا فالبحوث السياسية والاجماعية والأخلاقية 
والفلسفية » طوال القرن الثامن عشر » مدينة للدراسات الإتجليزءة . 
فو تتسكيو )٠۷٠١-۱۸٩(‏ دعو إلى فصل السلطات ك دما إلى ذلك 
من قبل لوك » ويذهب مثله إلى أن الملسكية المقيدة بنظام نيأبى مثل أعلى 
لسع الصا . وبعتنق فولتير (544؛ = ۱۷۷۸) المذهب التجريى 
ونظريات نيون الطبيعية رافضا بذلك طبيعة ديكارت ومذهبه العقلى » 
ودعو إلى حرمة سياسية ودينية شبيهة بتلك الى دعا إلا لوك فى «خطابه 
فى التسامح الدنى » . ویعتد روسو (؟1لا؛ - ۱۷۷۸ ) بالعاطفة محاولا 
أن ؤسس علبما الأخلا ق كلها كا صنع هيوم » وبردد نظرية المقد 
الاجماعى التى قام مها هوبس ولوك » وإنكان يصورها تصويرا جديدا. 
ومجیء أخيرا كو ندياك (والاد = ۱۷۸۰) الذى بعد أ کر نصير 
فرنسى لامذهب التجر بى الإبجليزى فى القرن الثامن عشر » بل لقد 
بالغ فى التزعة المسية » وأضحت المعرفة فى نظره وليدة الحس وحده» 
وما أشهه فى هذا مبوبس بين فلاسفة الإنجليز . فليس للذهن عنده 
عمل ما » وقوى النفس التى تحدث عنما من مخيلة أو ذأكرة أو انتباه 
ليست فى الواقع إلا صوراً لإحساسات مختلفة . 

وأما فى ألمانيا ققد أشرنا من قبل إلى أن ليبنتز » وإن حاول الرد 


الفلسفة الا تجليزية فى القرن السابع عشر والثامن عشر  ٣۷١‏ 
عل لوك » تأثر 0 ووقف ينه وبين دیکارت موقت وسطا فها ,تعلق 
عشكلة العرفة . ثم يجى كانت » وهو فيلسوف الأمان الأول بلا تراع 
فى القرن الثامن عشر فيجارى هيوم فى بعض خطواته » وإن تظاهر 
بالرد عليه » وبصرح بأنه هو الذى أيقظه من سبات المعتقدات القدعة ؛ 
وسنرى بعد قليل مقدار تاثره به فى تزعته التجريدية وروحه النقدية 


وطائفة من ارائه الدينية والأخلاقية. 


لفان دروس ف ناريح الفلسفة 


العصل سار 
عمانویل كانت 


Immanuel Kant 
1724 4 


هو فيلسوف الفكرة البعيدة والبحث العميق » يفوص على 
دقائق المعانى فيكشف عن تناقض حيث كان الناس بتو مون التوافق 
والانسجام » ومتدى إلى مغالطات كانت تساق قله مساق الحجة 
والبرهان . وبذا أقال القرن الثامن عشر من عثرته » وخلصه م نكبوته 
فلولاه لمد فى تاريخ الفلسفة قرن هدم وإنكار وتدهور وامحطاط . 
وكأتى به قد جاء فى نهايته ليربط عراحل البحث الإنسانی بعضبا 
يعض » ويعقد صلة بين الماضى والحاضر . فإذاكان مذهب ديكارت 
العقلى هو الذى ساد أورويا فى القرن السابع عشر » وإذا كانت نزعة 
لوك النجريدية هى الى حكنت ف التفكير الفلسق معظم القرن الثامن 
عشر » فان كانت شاء أن مجمع بين المانبين ويضم فى شخصه هذين 
الامجاهين » فهو إذن خلاصة ذلك النزاع الطويل الذى دام قرنين 
كاملان . وفوق هذا فهو نقطة بدء لرك فلسفية لا تزال آثارها باقية 
إلى اليوم » فلا نكاد نجد فى مراحل التارخ جيعه فلسفة بلنت من 
التفوذ مبلغ فلسفته فى المدارس التى تنما مبأشرة . فالبحوث الفلسفية 


انوي ل كانت انیا 


الختلفة فى القرن التاسع عشر مدينة له إلى حدكبير » بل نستطيع أن 
نذهب إلى ماهو أبعد من ذلك وتقرر أن ليس ثمة مذهب فلس منذ 
أخريات القرن الثامن عشر إلى اليوم لم تأر عن قرب أو عن بعد 
بطربقته التقدية . 

هذا هو کانت بين الفلاسفة وف تاريخ الفلسفة عامة » اما كانت 
بين الألمان وف تاريخ التفكير الألانى خاصة فهو بلا نزاع ماده 
وقوامه وقائّده وزعيمه » وإذا ما تحدئنا عن فلسفة ألمائية فإا تقصد 
أولا وبالذات الفلسفة الكائتية . ولا غرابة فكانت ألانى فى شاه 
وحياته » فى صبره وأنانه » فى عمقه ودقته» بل هو أللانى أيضاً » وإن 
تكره بعض الألمان » فى غموضه وخقائه . حقا إن ليبنتز وولف سبقاه 
إلى تكوين فلسفة حكن أن يقال عنها إنها أمانية » ولكن الأول عالمى 
أكثر منه أمانى » والثانى ملخّص ومقلد أ كثر منه فيلسوف ومبتكر . 
وأما كيار مفكرى الألمان فى القرن اناسع عشر أمثال فخت وهيجل 
وشوبهور فكلهم غالة على كانت ء أخذوا عنه ولأئروا به وم منه 
عنزلة التلاميذ والأتباع . وسنتحدث عنه فى ييئته الأمانية الخاصة ثم 
تر بطه بالبيئة الفلسفية العامة» فنمرض يانه ومصنفاته » ونلخص آراءه 
و نظرياته » ثم نبين أثره قيمن جاءوأ بعده . 


PVE‏ دروس فى تارجم الفلسفة 


| میا : 


ولدكانت يكينسبورج سنة ۱۷۲٤‏ » من أب سرّاج بحنى قوت 
تومه من صنع .يلم » وأم عرفت بالصلاح والتقوى . فنشاً فى هذه 
الاسرة على شىء من الضيق والشدة » وأخذ بقدر غير قليل من 
الحشونة والقسوة . وم كد يلغ الثامنة حتى ألق بكلية فردريك 
الدبنية » وهناك اتصل بناظرها شو لز دعفاددا5) الذى كان رى فى 
قراءة النصوص الدينية وسيلة ناجعة من وسائل الترية الروحية ؛ 
لهذا وجه اناميذه حو دراسة اللانينية دراسة واسعة كان لها أث ركبير 
فى أساوءه وطريقة أدائه لعانيه . وفى سنة ٠۷٠١‏ دخل الجامعة » وقضى 
فما ست سنوات نهل من حياض العاوم الختلفة » فدرس اللاهوت 
وعنى بالبحوث الطبيعية والفلحكية » واشتغل بالمسائل الفلسفية 
والميتافز بقية . وكانت الآراء الطبيعية السائدة فى عصره هى آراء 
نيوتن » والفلسفة التى تدرس فى الامعات الألمانية كلها هى فلسفة 
ليدنئز مصوغة فى قالب ولف وملخخصانه . ونا بلغ الثانية والعشرين 
فقد أباه » وقدكان فقد أمه وهو فى سن الثالئة عشرة » فكان لايد له 
أن يسعى لكسب عيشه ويممل للحصول على قوله . ولذلك هجر 
کینسبورج إلى قرة مجاورة » ونزل فى بعض الأسر الأرستقراطية 
ليل أعلفالها ؛ وفى هذا ماهياً له الفرصة للوقوف على عادات وتقاليد 


عماویل كانت ويم 

لاعهد له مها » وما سمح له بالقيام علاحظات جديدة . 

وم بعد إلى كينسبور ج إلا سنة ٠۷٠١‏ حين تقدم للدكتوراه » 
وبعد أن حصل علا نصب نفسه مدرساً حرا فى الجامعة » والتف 
حوله عدد غير قليل من التلاميذ والمستمعين الذين أعبوا بسعة اطلاعه 
وغنارة ماده » وراقهم منهحه الدقيق ونحثه النظم . وقد تعرض 
لموضوعات عدة » اضر فى الطبيعة والحغرافيا » والرياصة والفلك » 
والأخلاق واميتافيزيق . إلا أنه على الرغم من كل هذا لم عنح لقب 
الأستاذية الرسعى إلا بعد ٠١‏ سنة » ومنذ ذلك الين عظم نفوذه وسمت 
منزلته ؛ فانتيضي مرة عميداً لكلية الفلسفة » وأخرى مديراً للجامعة » 
واختير لعضوءة جمع برلين وفيا وبطرسبورج . وقد استمر فى 
نشاطه وعمله الام حتى سنة ۱۷۹١‏ » وبعد ذلك أحس بأن صمته 
لا تساعده على متابعة التدريس » فاضطر إلى ملازمة داره وأخذ يفقد 
قواه شیا فشي إلى أن توفى سنة 18١4‏ . وقد ودعته كينسبورج 
الوداع الأخير فى مظهر بلغ حده فى التقدير والإجلال » وجاء ية من 
ابات الإخلاص والوفاء » وكتب على قبره كلته اللأثورة : «شبئان 
لان شی إعاب واحترام) متجدداً ونا دا كا کرت فا 
وتذكرتهما » وها السماء المزدانة بالنجوم فوق » والقانون الأخلاق 
فى أعماق قل » . 

وحق لكينسبورج أن حتنى بفيلسوفها » ققد خاد اسمها ووقف 


كيم دروس فی ارخ الفلسفة 


حيانه علا » فلم ,يرحها إلا فترة قصيرة طلا القوت وسبيا وراء 
الميش » ولم يتقطع عن التدريس فى جاممتها إلا بوم أن جز جسمه عن 
القيام عا تصبو إليه نفسه . هذا إلى أنه كان مثالا نادراً فى مسلكه 
الشخصى وحيانه الخاصةء لا يعرف السوء ولا يسىء إلى أحد . بعدعن 
الأمال السياسية ومرأكز الدولة فسلم بوجه عام من ويلاتها » اللمم 
يوم أن ظهر كتابه : « الدين فى حدود العقل العادى » فى عهد فردريك 
الثاق الذى صادره وألزم مؤلفه ألا يكتب فى المسائل الدينية . إلا أن 
هذا الحرم يدم طويلاء وما أن اتقضى عهد هذا اللاك حتى عادت إلى 
كانت حررته . ولقد عاش هذا الفيلسوف عيشة هى أقرب ما يكون 
إلى النسك والزهادة » فكان يقضى وقته بين درسه وداره ونزهته » 
يستيقظ فى ساعة مبكرة » ثم يتنأول القهوة ودا فى التكتابة والبحث 
إلى أن حين ساعة الدرس فيذهب إلى الجامعة ثم يعود للشداء » وفى 
منتصف الساعة الرابعة بعد الظهر اما خر ج إلى رياضته اليومية فى 
غابة مجاورة ما كان ينقطع عنما صيفاً ولاشتاء . ولم یکن له من سمير ولا 
انس بعد وفاة أوبه إلا خادمه الامين لامب مما الذى لازمه 
إلى أن مات . حياة منظمة کا رى » شاء كانت أن يفلسفها قأخضعها 
لإرادنه القونة ومنهجه الدقيق » فلم مخرج يوما على مبد| وضعه » وغ 
جاوز مطلقاً سنة استنها لنفسه . 

ولا أظننا فى حاجة أن نلاحظ أن هذه الحياة خلو من أى حدث 


عمانويل كانت بم 
يستلفت النظر أو أص خر ج على الألوف » وبذا أعد كانت فلسفته. 
فى هدوء ونم محثه فى تأن وتؤدة » وقد أرت فيه عوامل مختلفة مكنا 
أن ردها إلى ما لى : 

» تلك الترية الدينية التى توفرت له فى البيت والمدرسة‎ ١ 
وغرست فى قلبه حب المبادى المسيحية والتعاليم البروتستنتية » وكان‎ 
لما رها قطما فى ارانه الأخلاقية ومسلكه القاسى العنيف ؛ ولش كان‎ 
قد رفض بعض الأصول الدينية باسم العم والفلسفة فإنه سم بها بام‎ 
السلوك والأخلاق.‎ 

؟ - كان لدراسته الجاممية دخل كير فى تمكوينه العامى. 
والفلسق » فُكنته من الإلمام بأم المسائل العلبية التى شغلت معاصرمه 
ووجهته حو عام الحس والواقع ؛ وإذا كان قد شغل با وراء الطبيعة 
فا ذاك إلا ليحدد امبادى” التى مخضم لما البحث العامى . ولا أدل على 
هذا من أن مؤلفاته الأولى تدور فى جملہا حول الم والموضوعات 
كي إذذفى نشأته عام واقى نجربى . ومن جهة أخرى كانت 

فلسفة ولف التى تمامها فى الجامعة هى الدعامة الأولى فى تكوين اران 
ومنهجه الفاسق » فمن ولف أخذ ذلك الهج الذى يعتمد على الضبط 
والتتقسيم ونحرير الأفكار وصوغها فى قالب البادى الثابتة والقضايا 
العدودة والتعريفات الواضحة » ومنه استق النظريات التى شغلته فى 
سنى محثه الأولى» كفكرة الإمكان والضرورة » والآلية والديناميكية» 


۳۷۸ دروس فى تار الفلسفة 

ومبد| السبب الكافى» وغير ذلك من المسائل الرئيسية فىفلسفة ليبنتز . 

س يقفكانت عند هذه للؤثرات الداخلية ؛ بل تطلعت نفسه 
إلى ما يحرى فى البلاد الأخرى » فقرأ قدراً من ثمار القكر الفرضسى 
والإيجليزى . وتمكن من نقسه بوجه خاص شخصيتان ها روسو 
وهيوم » فراقهكتاب « إميل » الذى وضعه الأول إلى حد أنه -- رغبة 
فى إغام قراءته لم خر ج إلى نزهته اليومية المقدسة فى نظره » وى 
فيه الثانى روح النقد التى هى دعامة فلسفته . 

- إلا أن هذه الموامل على اختلافها ما كانت لتنتج شيا اولا 
عقليته الجبارة وبحثه الستمر » فقد منح قوى عقلية ممتازة وضم إلبها 
صبراً وجلداً لا.يقوى عليهما كثيرون - وبذا جاءت فلسفته ننيجة 
الدرس العميق والتفكير الضنى » وإذا كنا نصادف اليوم عناء فى 
تفهمها فا ذاك إلا لأنه فاص علها فى قرار قد لايحد ىكثيراً حدیق 
النظر إليه . 

نت - مهار : 

قض ی كانت شطرا كييراً من حياته فى الكتاءة والتأليف » فظهر 
أول مؤلف له ولما جاوز الثالثة والعشرين » واستمر يكتب وبحث 
إلى أن ناهن الخامسة والسبعين . خسون سنة أو يزيد قضاها فى تدوين 
ارانه وتقييد أفكاره > وهوالؤلف التقطم لتأليفه » والباحث التفرغ 


عمائويل كانت 9۹ 
لبحثه . فلا يبدو غررييا إذن أن عتد قاعة كتبه وتتنوع الموضوعات 
التى تعرض لحا » وما أشببه فى هذا بليدنتز من الفلاسفة الحدثين . وم 
يقسع له الزمن لنش كل ما أتتجه » وبق منه جزء لم ينشر إلا بعد موه , 
ويطول بنا السرد لو حاولنا هنا أن نستقصى مؤلفاته كلها » إلا أنا 
نلاحظ بوجه عام أن مؤلفات الخس عشرة سنة الأولى تتصل بالمسائل 
العلمية : كالمركة والسكون » والزلازل والبر أكون » ودورة الأرض » 
والرياح . وفى الجس عشرة سنة التالية أخذ يمد المدة لفلسفته الخالدة 
.ومنهجه التقدى الذى بذك ركلا ذكر اسمه » فبداً ينقد النظريات 
الميتافيزبقية القدعة ويناقش العلاقة بين عام الهس وعالم العقل . وإنا 
لندع جانباً هاتين المرحلتين » ونقصر حديئنا على مؤلفات المرحلة 
الأخيرة الى تبداً من سنة ۰ واتنتهى فى سنة ۱۷۹۹ ؛ على | نا سنهمل 
فى هذه الرحلة يض بحوثه العامية التى لم بنسها طول حياته » ولستفنى 
عن دراسانه الفلسفية الجزئية بكتبه الرئيسية وهى : 

(Kritik der reinen Vernî) « نقد المقل النظرى‎ « - ١ 

الذى نشره سنة ٠۷۸١‏ » وأعاد طبعه بعد تنقيح وتہذيب واضح 
سنة ٠۷۸۷‏ . وهو بلا راع أعظم مؤلفاته ومن أع ما كتب فى الأدب 
الأنانى » وبعرض فيه جلة نظرياته ومنهجه الفلسن ؛ فبفهمه تفم 
الفلسفة الكائتية كلها . وقد أحدث ف الدائرة الفلسفية حركة واثقلايا 


م حدما أى مؤلف آخر منذ القرن الثامن عشر. 


عدم دروس فى تار الفلسقة 

= «دعائم ميتافيزيق الأخلاق » 
zur Metaphysik der sitten)‏ egungاGrund)‏ » وقد ظهر سئة 
٠‏ » وفيه يشرح فكرة الواجب الى أراد أن بحلها محل فكرة 
المير العروفة من قديم . 

م - » نقد العقل العملى» (Kritik der praktischen Verıunf))‏ 
الذى ظهر بمد الكتاب السابق بثلاث سنين » وبشرح فيه الأسس 
الدينية والميتافيز_بقية لنظربته الأخلاقية . 

٤‏ «لقدقوة المم « (Kritik der Urtheilskraft)‏ « وقد 
شر سنة ٠۷۹۰‏ » وبه تم سلسلة كتبه التقدية الثلاثة ٠‏ وفيسه يولح 
فكرة ال مال كا وضح من قبل فكرة ال مق واللير . 

م يؤل ف كانت باللغة الأمانية خسب » ب لكتب باللاتينية أيضا » 
وهو ف كلما غامض معقد يطيل جله » وبدخل فى نابا امل الأصلية 
جلا معترطة بحيث نصمس متابعته . هذا إلى أنه كثيراً ما يستعمل 
بعض المصطلحات المدرسية القدعة التى هجرها معطم رجال القرن السابع 
عشر والثامن عشر » فصبغ فلسفته بصبغة فنية خالصة » وعن على كثيرين 
كشفه فى باطن عبارته الطويلة الخلقة . ولمل ذلك راجع إلى محماكاته 
واف فى عرضه وطريقة تأليفه » واستيلاء الأسلوب اللاتينى عليه » 
على أن الألمانية أقرب اللغات الأوريية الحية إلى اللانينية فى تصريفها 
وتركيب جلها . وفوق هذا يظهر أن كانت بريد أن يقف دراساته 


عمانویل كانت PAY‏ 


المويسة على الخاسة وحدم » لأن المامة لا قبل لحم بها » بدليل أنا يحد 
له بعض مؤلفات امتازت بالجلاء والوضوح . 

< د فد : 

فلسفة كانت فكرة وطريقة وموضوع ومنهج » هى فكرة بما 
اشتملت عليه من آراء دقيقة ونظريات شاملة » وطريقة عا قامت عليه 
من منهج خاص لعرض تلك الآراء ومتاففة هله اللظرراث : ولفن 
هذا الجانبان عنفصلين » قاراؤه ونظريانه لم تصل إلى ما وصلت إليه 
من العمق والدقة إلا بفضل ماعول عليه من منهج نقدى » ونقده لم 
يبدز وم يتميز إلا لأنه انصي على طائفة من المشا كل لم يتنبه إليها من 
سبقه من الفلاسفة والباحثين . وعلى هذا نستطيع أن تحدث على السواء 
عن « الفلسفة السكائتية» أو « المذهب النقدى » » وبكاد التمبيران فى 
عرف مؤرخى الفلسفة يتساويان. 

حقا إن لكل فيلسوف طريقته االحاصة فى عرض ارا و نظريانه» 
ولكن فى منج كانت من الابشكار والجدة ما يجمله حجر الزاوبة فى 
بناء فلسفته والنقطة البارزة فى حثه . ولقد تفلسف قبل أن يكشف 
هذا المج فر تستلفت فلسفته الأنظار » ول تحدث أثراً کر فیمن 
حوله » وما ان اهتدی إليه حتى ذاع صيته ونحدث الناس عنه » بل 
وأحدث ف داترة الفلسفة ثورة كا قولون - شببة بتلك الثورة 


PAY‏ دروس فى تاريخ الفلسقة 

اتی أحدثها کو بر نيق فى عل الفلك . قفلسفته الالدة اتی تأر بها املف 
وردّدها التلاميذ والأتباع هى الفلسفة النقدة » وخصومه ومعارضوه > 
وإن رفضوا بعض ارال »لم يساموا من عدوى تقده . ولقد ذهب 
بعضهم إلى أن كشف المذهب التقدى يمتبر حدا فاصلا بين عهدين » 
وأساساً لكل تفكير فلس جاء بعده » ودون أن تناو هذا النلو 
لستطيع أن تقول إن هناك تياراً تقديا واضصا فى تاريخ التفكير الفلسق 
والعامى طوال القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين . 

وتدور فلسف ةكاننتمن حيث موضوعها حول نقطتين ريُسيتين » 
ونجبس کا بصرح هو -- عن سؤالين أساسيين» وھا ماذا بمكننا 
أن مرف ؟ وماذا يحي أن نعمل ؟ والسؤال الأول کا يدو منصب على 
نظرة المعرفة » فى حين أن السؤال الثاتى يتصل عشكلة الساوك . وهذه 
الثنائية واضحة لدبه تمام الوضوح » بدليل أن كتبه الفلسفية الحامة 
الان : « نقد العقل النظرى » الذى درس فيه مشكلة المعرفة » و « نقد 
المقل العملى » الذى بدرس فيه مشكلة الساوك » وبذا يستوعب فكرة 
الق والهير اللذين يعتبران موضوع الفلسفة وجه عام . وإذا كان قد 
أضاف فى آخر حياته إلى كتايبه السابقين نقداً ثالث درس فيه فكرة 
لجال , فلم يكن هذا بالجديد علهما ؛ ذلك لأن فكرة المير وابقال 
لديه - ا كاتتا لدى فلاسفة اليونان - متصلتان ومتكاماتان . هذا 
إلى أن التقد الثالت أشبه ما يكون محلقة اتصال بين التقدين الأولين 


عمانویل كانت FAY‏ 


وهمزة وصل بين التجرية وماوراءهاء بين عام الظواهر وعام المقائق . 
وعلى هذا إذا كنا تريد أن تم بفلسفته » » فلادد من أن نلق نظرة على 
منهجه » وندرس رأنه فى المعرفة والساوك . 


| - الي النقرى : 

التقد وسيلة من وسائل تمحيص الأراء وتحرير الأفكار » 
تطلس ملاحظة دقيقة وانتباها ناما واطلاعا شاملا عن من إدراك 
الفامض والتنبه إلى اللنى والاهتداء إلى الناقص . هو ضرب من 
التحليل وتقليب الأمور على وجوهها ليقف الإنسان على دخائلها 
ومحتويانما » فيحلل الناقد الفقكرة أو العبارة ليتبين مافها من صواب. 
أو خطأ . ولیس يسير على كل إنسان أن يكون نقادا » فلايد من 
استعداد خاص ومواهب معينة . وهناك أشخاص مدفوعون إلى النقد 
يفط رمم » يبيينون مواطن الضعف لأول نظرة » وآخرون اعتقادون 
مسّمون بتقباون مايرون ويسمعون وکلهم إعان وطمأ نيئة . ولل 
کان التسليم مدعاة الهدوء والسكون » فالنقد عامل من عوامل 
التحرى والدقة . وبقدر مايفترق التقد عن الاعتقاد والنسليم يعد 
أيضا عن الشك والإنكار » نم إنه خطوة فى سبيل الك » إلا أنه 
ليس الحطوة اللهائية ؛ فالشاك ناقد مستمر فى نقده لايقف عند غابة 
ولا بطمكن إلى نهاءة » والناقد شاك فى بعض مايعرض له وسل 
بيبعضه الآخر . 


PAE‏ دروس فى تاريخ الفلسفة 
م يكر كانت النقد » ولم مخلقه من عدم » وإعا سبقه إليه 
مفكرون كثيرون من فلاسفة ومؤرخين وأدباء وفنانين » وامتاز 
القرن الثامن عشر خاصة بروح تقدة واضة . بيد أن الجديد لد أنه 
تعمق فيه » وطبّقه فى مدى فسيح » فكان يفترض الفروض » وبعود 
علها ناقدا ومناقشا » وقد .يصل هه الأم أن ناقش الفرض و تقيضه فى 
أن واحد ؛ ومتناقضاته الشهورة الى ستعرض لحا بعد قليل أوضم مثل 
على ذلك . وفوق هذا فقد استخدمه أبلغ استخدام فى توطيح مشكلة 
المعرفة » فمقد لاعقل محكنة حاسبه فما الحساب المسير على أجماله 
وادعاءاته » فا كان فى مكنته قبله » وما خرج عن طوقه رفضه» وهذا 
الحساب فى رأبه أساس لكل بحث فلس . و بعد أن اطمأن إلى مجه 
الجديد وأثره فى نظربة العرفة » أخذ ,طبقه على مشكلة المير » ثم 
فكرة امال » ومن هنا ميت فلسفتهكلها بالفلسفة النقدية . وكأنه 
آلى على نفسه أن نق دکل شىء » وخاصة ما کان مساما به قدعا ؛ وهو 
فى هذا شبي هکل الشبه مكارت فى شک ا منہجی » فكل منهما ينقد 
أو يشك للتحرى والدقة والوصول إلى بقين جازم لا شببة فيه . 
مضی كانت بعد أن حصل على الدکتوراه سنة ٠76‏ يفلسف 
على طريقة معاصربه ومن حوله ء ودد الآراء العامية والفلسفية 
السائدة فى يته . ولكنه م يلبث أن اهتدى إلى مالم فلسفته الخاصة » 


وفيا بين سنة ۱۷۷۰ و ٧۷۸۰‏ أخذ .بعد العدة لإقامة دعاعها ولحديد 


عمانویل كانت ميم 

منبحها . فكان بناقش آراء الجر SEE‏ 
بالرياضيين » ويقابل بين الآلين والديناميكيين . نم أخرج أ أخيرا 
کتاب « نقد العقل النظرى » سنة 178١‏ فلسفته التقدية لم تنضج 
إذن إلا فى جو من المناقضات والآراء التعارضة » وهذا الكتاب هو 
قاو نها الأساسى » يشتمل على أصولها ومبادتها » وبيين أغراضما 
ومنهجها » وکل ماكتب بعده سير على سننه » وتفصيل لبعض 
جزئياته . ولا ندهش مطلقاً إذا رأينا هذه الفلسفة نمزيرة المادة متنوعة 
المسائل والموضوعات بمليئة بالأفكار الدقيقة » فإن واضمها ‏ وهو من 
نعرف فى عبقربته وصبره وجاده = لم يکونا إلا بعد أن بلغ السابعة 
والخسين . وببدو عليه أنه كان يمتد مها كل الاعتداد 5 ولا أدل على 
ذلك من أنه اتخذ النقد » وهو رصزها وشارتها » ا للسكتب الثلاثة 
الرئيسية الى كتبها فى العشرين سنة الأخيرة من حياته . 

؟ - ر المعر قن : 

لا نظن أن واحداً من الفلاسفة الحدثين فصّل القول فى نظرءة 
اللعرفة مثاما فمل كانت » ولا نظن أن واحداً منهم سحا بها إلى تلك 
المرتبة التى ابت ت إللها . حقا إن فلاسفة الإيجليز جماوها هدفهم 
الرئيسى » ووضعوا فما حو ختلفة 0 ولكنهم لم بنظروا إلمافى 
عنابة إلا من ناحيتها السيكلوجية » فى حين أنه درسها فى نواحها 


(0؟ س تاربع القلفة) 


كم دروس ف تار الفلسفة, 

المختلفة » وشاء أن ناق فى ثناياها مبادئ العلوم » رياضية كانت 
أو طبيعية أو ميتافيزيقيسة كا صنع أفلاطون فى التاريخ القديم . ولا 
تراع فى أن « تقد العقل النظرى » يفضل مأ كتبه لوك وهيوم فى هذا 
الباب . وليس بغربس أن يكون هذا موقفه » فقد هيت له الأسباب 
ليفصل فى خصومة طال فا النزاع » فاستوعب أقوال المتخاصمين » 
ثم قضى قضاءه الأخير . ولهذا تأر بالآراء التى سادت القرن السابع 
عشر والثامن عشر » إلا أن نظريته فى المعرفة تمتاز عما سبقها عزايا 
كثيرة . 

فهى أولا ليست نجريبية خالصة » ولا عقلية خالصة» وإفا تقف. 
موقا وسط) ببن الحس والذهن » والتجربة والعقل » وتأخذ من كل 
بنصيب ؛ ولا ريدو هذا الع فى أبة نظرية من النظريات الحديثة 
بصورة واضحة وضوحها فى هذه النظربة . وم يطمئن كانت بعد أن 
خطا فى البحث الفلسنى خطوات إلى واحد من المذهبين التجربى 
والعقلى » وأخذ بن عيوب كل » ثم رسم هذه العيوب رسا جليا فى 
تقده للعقل النظرى » وأوضح عيوب الأول أنه لا يستطيع أن فسر 
التتجرية على ضوء التجربة وحدهاء وأم عيب ف الثانى أنه فسح الال 
العقل » ويزعم أنه يعرف كل شیء. فلم بر كانت بدا من أن يقرر أن 
عام التجرية فقط هو النى كن معرفته » ون مأوراء الواقع لا سبيل. 
لحقل إليه . 


عمانویل كانت Ay‏ 

غير أنه بلاحظ من جهة أخرى أن الحسوسات تتطاب أضولا 
ومبادئ أولية تساعد على إدراكها » وهذه البادئ لا حكن أن تستمد 
من التجرية » لأنا لا نستطيع أن تتصور تجرءة بدونها » فهى أسبق 
منها وشرط لما . هذا إلى أنها متاز عن المدركات الحسية بخاضتين 
هامتين » وها العموم والضرورة : فكلنا يسم مهاء ولا ند لمدلو ما أن 
يتحقق دما . ولیست هذه المبادئ من وض عكانت وابشكاره » فقد انتعى 
إلمها قبله فلاسفة آخرون » ولكن أحدا لم محاول البرهنة غلها مثله » 
ولم بوضها توضيحه » وفى مقدمة كتاب « تقد المقل النظرى » ,يبدأ 
فيفرق بن الأحكام التحليليةالتى يكون ال فبها من لوازم المحسكوم 
عليه » كقولنا الجسم ما له امتداد » والأحكام التركيبية التى 'نضيف إلى 
علمناجديداً مثل : المستقيم أقصر بعد بين تقطتين . وهذه الأخيرةتتطلب 
ملا ذهنيا » ولا دخل كير فى البحث العامى » وقد كان يظن أنها 
كلها بجر بية » فأئبت كانت أن من يننها ما هو سابق على التجربة » 
وأخذ على عاتقه أن محصيه وبحصره . وبمكننا أن تقول فى اختصار 
إن كتابه الآنف الذذكر إا برى إلى تحديد المبادئ الأولية » وبيان 
أثرها فى تكو بن المعرفة » وهنا تبدو صلته بالمقليين وقر به منهم . 

وأخيراً لد درج التجريبيون فى توضيحهم للمعرفة على تحايل 
الأفكار والمعانى الكلية » ويبان مقدار ارتباطها بالمفردات الجزئية 
والعالم المارجى . أما كانت فيسلك سبيلا آخر » وبدل أن يوضع 


AA‏ درو سق تار 2 الفلسقة 

امعرفة بواسطة الأشياء يمكس الآبة » ويفسر الأشياء بواسطة الذهن 
والبادئ الأولية ؛ ويقف موققا شما عوقف كوبرنيق حين اعتبر 
الأفلاك م مكنا الحركة » بدل أن بعتير الراتى كرا لحا > وغيّر بذلك 
انحاه الدراسات الفلكية . وفوق هذا فهو لا محلل المماتى الكلية 
المتكو”نة » وإها بين طريقة تكوينها > ودرس الذهن عاملا 
ومنتنجا ومدركا ومفكراً » ليبن القوانين التى مخضم لها أثناء أدائه 
لوظيقته . فهو يوضح العقل لا الممقولات فقطء والإدراك لا الأشياء 
الدركة وحدهاء وفى هذا ما يفسر نعبيره المشهور : « نقد العقل» . فالنقد 
بر إلى يبان كيفية استخدام المقل الإنساتى استخداما صالخا فى البحث 
العامى والميتافيزيق » وما دام هذا البحث ,تطلب أفكاراً أولية فلا بد 
من درسها وتحليلها . 

و أطال كانت فى حديثه عن نلك الأفكار أو المبادئ والصور 
الأولية » كا يسما بأسماء ختلفة . ولا نستطيع هنا أن نتابمه فى كل 
ما ذهب إليه من تفاصيل وج ز يات » فإن ممنى هذا أن نستعر ضكل 
كتاب « تقد العقل النظرى » الذى وضع خصيما لتوطيح مشكلة 
اللعرفة » وستكتنى بأن نبين العناصر الرئيسية التى عوّل علا فى حل 
هذه المشكلة . ووسائل العرفة اللمكنة ثلاث : 

)١(‏ الإحساس الذى ير بطنا بالعالم الخارجى وعد الذهن بالصور 
المتغيرة والجزئيات المتفرقة . 


عمانوی ل كانت ۳۸۹ 


0) الإدراك الذهنى النى يجمع متفرقات الحس ويربط بعضها 
ببعض وبستخلص منها الأفكار العامة والمعاتى الكلية . 
(م) النظر العقلى”" الذى يكشف الأشياء من حيث هى والمقائق 
المطلقة » والنى ينشبث به أنصار الميتافزبتق القدعة . 
وهذه الوسائل متدرجة ومتعاونة وهى مصدر العارف عل 
اختلافها » فإذا كان الإحساس والإدراك يتصلان بعالم الظواهر فإن 
النظر العقلى_ينصب على الأشياء ال جردة . وقد درسها كانت باع فى 
الأواب الثلاثة التى ينقسم إليها « النقد» » وهى المس السأى » 
والتحليل السابى » والجدل الساى . وإنما كانت هذه ججيمها سامية 
لأنها تبين الصور الأولى التى تمين على تككوين المعرفة ؛ فكل ما هو 
أولى سام لأنه يجاوز عام الس والواقع . 
المس الساى : أوضنا من قبل أن المعرفة الحقة فى رأى كانت 
ھی التى ى تعتمد على امس والتجرءة » قفما وراء امس لا ييكشف المقل 
شيا » وعن طربق غير طريقه لا يبتدئ إلى حقيقة » يد أن المواس 
ننقل إلينا صوراً عدة وألوانا ختلفة » وتضمنا أمام منظر هوش جنع 
بين نمرائب الأشياء . والعقل وحده هو الذى يرتب هذه الصور 
وبنظمها ومختفظ منها عا يلاه » ويرفض مالا حاجة به إليه » مستميئاً 


)١(‏ يستعمل كانت هنا لفظة ( دامعلا ) ويريد بها اثقوة الى تدرك الأشياء اللجردة 
ولذا سميناها النظر العقلى . 


:4 دروس فى تاريخ الفلسفة 
في ذا ك کله عبدأين أوليين ها اللبكان والزمان. فبواسطتهمامماً رتب 
اللإحساسات المارجية » وبواسطة الثانى فقط انظ الإحساسات 
الداخلية ؛ وإذن تقم الظواهى الجسمية في الزمان واللكان مما » فى حين 
أن الأحوال التفسية لا وجود يما إلافى الزمان. وما أشبه الإحساسات 
كلها عمادة صورتها الزمان والمكان » فهما فكرنان أوليتان مقصورتان 
على العالم الحسى » وقالبان لضبط ما تنقله الجواس إلينا . فالذهن بلا 
إحساس صور بهملة وقوالب فارغة ليس فما ما تكيفه وتشكله » 
والإحساسات بلاذهن خليط مضطرب لا وجدة فيه ولا انسجام . 
ولا بوجد زمان ولا مكان فى ذلك الما اللطلق عام الأشياء الجردة الذنى 
تحدث عنه اليتافيزيقيون » لأنهما مقصوران كا قدمنا على الس 
والعسوسات . 

إذا قارنا باب « الحس الساي » بالأواب الأخرى وجدناه » على 
الرغم من قصره > أمها وأنضحها » ذلك لأنه رسعت فيه الحطة وحدد 
الهج » وفصل بين ما ئجىء به التنجربة وما هو سابق عليها » ووضع فى 
اختصار الأساس الذى قامت عليه الفلسفة التقدة كلها . وميك نكانت 
أول من قال إن الزمان وا مكان أمران اعتباريان وحقيقتان ذهنيتان » 
فلیینتز أسبق منه إلى هذا فى رده على دیکارت الذى كان يعزو إلا 
وجوداً خارجيا . ولكن الجديد اده أنه اعتبرها مبدأين أوليين من 
مبادى' العقل » فلا حكن أن يتم إدراك حسى بدونهما . وإذاكانا مبدأين 


عماويل كانت لوم 

أولبين فالقضابا الريامنية أولية وضرورية لأنها متمد عللهما ؛ وما 
المندسة إلا جموعة تصورات مكانية » ينا الحساب جلة وحدات 
زمانية . وبهذالم يفرغ كانت من الباب الأول إلا وقد ومح مبادى* 
الرياضة الأولى . 

التحليل الساى : لاشك فى أن فكرة الزمان والكان حددان 
قليلا ما امنطرب من أمى الإحساسات » ولكن العقل لا يقنع بهذا 
التحديد فى تنكوين العرفة » وبأبى إلا أن ستخلص من هذه 
الإحساسات أفكاراً كلية ومعاتى غامة . وهنا بدو عمل الإدراك 
بوضوح » فهو برتب الصور الذهنية وبوا ويقسمها إلى طوائف 
وأنواع وأجناس » فيجمع منها ما التلف ويفرق ما اختلف » وجرد 
فى اختصار المعانى والأفكار . ولكى يقوم العقل بهذا الجر يد لا بد 
له هنا أبن من قوالب جديدة وأفكار أولية خاصة هى ما يسميهكانت 
« مقولات الإدراك » » وهى طائفة من الأفكار العامة التى تساعد 
على حصر المدركات وضبطها . 

ولقد أجهد نفسه فى حصر هذه المقولات واستيمامها وتكلف فى 
ذلك أشد التكلف » ولم يحد أمامه وسيلة توصله إلى غرضه إلا ذلك 
التقسيم القديم لاقضايا النى ذهب إليه أرسطو » فقد قسمها من 
حيث الم والكيف والنسبة والجهة . وير ىكانت أن هذه الأقسام 
الأربمة أصول لمقولات الإدراك » ثم يضم نحت كل قسم أنواعا 


Ar‏ دروس ف ارخ الفلسقة 

ثلاثة ؛ وددًا تصبح المقولات اثنتى عشرة . فالذهن فى تريبه ومجرده 
للأفكار السامة يسابرها عار الج ثارة وعماز الكت خر 
والمدركات الإنسانية ع ىكل حال لا مخرج عن هذه الطوائف العامة 
والقوالب الكلية . ومن بين العلاقات والنسس علاقة السببية والصلة 
بين العلة والمعاول » فهذه العلاقة فى رأى كانت مبدأ عقلى أولى » 
أو إن شنا مقولة من مقولات الإدراك . وهنا يبدو الفرق واضاً يبنه 
وبين هيوم الذى نقض مبدأ السببية وهدم ممه الملوم الطبيعية » أما 
هو فيرى أن قوانين الطبيعة هى قوانين القكر » وأن مافى الكون 
من نظام إا هو صورة لنظام العقل الذى يدرك . وبذا يدع « التحليل 
السامى » الدراسات الطبيعية کا آم « الس السابى » من قبل العلوم 
الرياضية . 

أظننا فى غنى أن نشير إلى أن فى هذا الباب صنعة وألكلةاً واضمين » 
فإن من الصعب أن نعقد صلة بين مقولات الإدراك وقضايا أرسطو . 
على أن التقسيم الأرسطى للقضايا ليس مسا فى جلته » فكيف يصللح 
CÎ‏ لتتقسيم آخر براد به أن يشم لكل المدركات الإنسانية ؟وفكرة 
القولات وحصر الأفكار الإنسانية ف أبواب محدودة وطوائف ممينة 
ليست هينة ولا سهلة التحقيق » وإن أنجه حوها كبار الفلاسفة 
والفكرين » وقد أئبت البحث فشلها حتى اليوم . وبظهر أن كانت 


أحس انى موقفه من ضف وتعسف » فصرح بأن إعداد القوائم 


عمانویل كانت rar‏ 


وحصر الأفكار العامة ثى” عسير . وما يكن من أعس الاعتراضات 
اتی توجه إلى مقولاته » فلا تراع فى أنها تلفت نظرنا إلى مقدار قربه 
من أرسطو فيا تعلق مششكلة المعرفة » فهو تحدث معهعن مادة الإدراك 
وصورته ومول مثله على عام الحس والعقل فى تكو رن الأفكار وا معان . 

إذا كان للبابين السابقين من نتيحة غامة فهى أن شرائط المعرفة 
الحقة شمور ذانتى وإدراك شخصى تاتف حوله الإحساسات » فلا بد 
من دعامة أولية للمعرفة هى العقل المدرك المشتمل على مبادئ ومقولات. 
سابقة على التجربة » ثم نجىء الآثار المسية بعد هذا فشكل وصور 
فى هذه القوالب الأولية . فليست مبادئ الإدراك الحسى ولا مقولات. 
الإدراك الذهنى هى العامل الوحيد فى تكون المعرفة » وإنما أساسها 
وعمادها الأول الشعور الذاتى الذى ترتبط به هذه المبادى والمقولات > 
ذلك « الأنا» الذى يفكر ويدرك (»كلمعك دكا ) . وما دامت المعرفة 
ضربا من الر بط وابمع والتركيب فلا بد ما من نقطة ثابتة تلتق عندها 
الإحساسات التفرقة . وكآن كانت يرى بهذا إلى أن المبادى” المقلية 
وإن كانت عوامل للتحديد تحتاج إلى مسكز عام يحممهأ » هو وحدة 
الشعور النفسى والإدراك الشخصى . وما المبادى” والمقولات إلا قوالب 
فارغة لا توصل إلى شىء إن لم.ينضم إليها نشاط الذعن وعمل العقل . 
وعكننا أن تقول إن كانت بعد فى مقدمة العقليين الذين أبانؤا مافى 
الذهن من نشاط وما للعقل من أثر فى تكوين المعرفة . 


فوم دروس فى تار الفلسفة 

غير أنه تخ , أن عدو هذا الأثر على المقائق المارجية » فإنا إن 
اعتيرنا المعرفة “رة من نمار العقل ومبادئه فقد أعيلنا العالم الجارجى 
وجعلنا الأفكار جرد تصورات ذهنية لا تفسر الواقع فى شىء ‏ واتتهينا 
إلى مثالية شبهة بتلك الى قال مها بعض الفلاسفة القداى والمعدثين . 
وفى المق أن كانت وإن لم يتكر المادةلم يشغل بوجودها » وكل الذى 
يمنيه منها أعراضها وظلواهرها التى هى موضوع الملل والفلسفة . أما 
الثىء من جيث هو - أو («فe Nour‏ وم) کا يسميه مستعيراً 
اللفظ من أفلاطون - فلا سبيل إلى دركه » وخطأ اميتافزيتق القدعة 
.تلخص فى زعمها أن العقل يستطيع الوصول إلى القائق الجردةكالمالم 
والروح والإله . فنحن لا ندرك من الأشياء إلا كيفياتها وأعراضهاء 
ونفوسنا ذاتها لا نعرف عنما إلا ظاهية الإدراك والتفكير ؛ وبعبارة 
أخرى نحن لا نعرف الأشياء وا تنصب معرفتنا على طائفة من 
الأعمراض والظواهس . على أن هذه الظواهى وناك الأعراض لا تصيح 
معرفة بالمنى الدقيق إلا إن صيغت فى قوالب العقل ومبادثه » فليس 
مة إلا الظواهى وقوانينها العقلية ؛ وهذه مثالية تمد بالظواهي 
كل الاعتداد . 

لا تزاع فى أنكانت تأثر بر کل یکا لاحظ ذلك معاصروه » وهو 
نفسه يمى نظريته مثالية سامية » ولكنه خشی أن مخلط ينها وبين 
مثالية الفيلسوف الإتجليزي » اول أن يوضح ذلك ف الطبعة الثانية 
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لكتاب « التقد» . والواقع أنها من طراز خاص » فهى لا تفصل ن 
الذهن ومدركاته » ولا بين العام المقلى والمالم التجربى » هى مثالية إلى 
حد ما واقعية لأا اتعترف بالعالم المارجى » وترى أن الصور الذهنية 
صادرة عله . وسواء أكانت نظرته مثالية أم لا ذإنها تتفق كل 
الاتفاق مع مبادئ المر الماصر الذى ليس له من رض إلا دراسة 
الظواهي وكشف القوانين التى تسيرها . 

الجدل الساى : ناقش كانت فى البابين السابقين مبادئ الرياضة 
والطبيعة » وأببت أن العرفة مقصورة على عالم المس والتجرة » وأن 
ما وراء الواقع لا سبيل إلى كشفه » فهدم ما وراء الطبيعة وأعلن 
استحالته . وما كان أغناه عن أن بعود إلى هذا الموضوع مرة أخرى » 
ولكنه أبى إلا أن يقد له الباب الثالث كله ؛ وفيه يعرض القضابا 
اليتافزيقية الرئيسية وبناقشها الواحدة تلو الأخرى ميا مافها من 
انناقض وتهافت . وما أعمقه فى ليله وأغبه فى جدله وأعنفه فى 
خصومته » فهو يحيط بالمسألة من جميع وجوهها ونسد على خصمه 
كل منفذ . ولم يكن أمامه فى الواقع خصم ممين ‏ وإ شاء أن يظهر 
الناس على مافى البحوث الميتافيزيقية من عيوب ونقائص . واغاب 
الظن أن جدله هذا ؛ فى قد ركبير منه على الأقل » مظهر من مظاه 
حيرته قبل أن مبتدى إلى فلسفته الجديدة » وتموذج من جهوده العظيمة 
التى ذلا للوصول إلى هذه الفلسفة . استعرض ا مشا كل الميتافيزيقية 
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الختلفة » ولس يده مافها من صعوبة » وعلى أثر هذا الاستعراض 
ألم الصواب ووقف على ضالته النشودة . 

م تحام ل كانت مطلقاً على الدراسات اليتافيزيقية أول حياته » بل 
بالتكس أولع بها وجد فى طلبها » وتقده لما يدل دلالة ونجمة على مقدار 
تمكنه منها . وقد لاحظ فى حق دقة موضوعها وتعقد مسائلها وفشل 
كثير من الجهود التى بذلت فى سبيلها » وکان يشبهها عحيط مطل 
لاشط له ولا فنار حطمت بين أمواجه نظ فلسفية عدة . بيد أن هذا 
كلهلم عنمه من أن فام فى هذا الضمار ويدلى بدأوه بين الدلاء » ویم 
البحث الميتافز تق على دعائم صميحة . ولقد قصد إلى ذلك من طريقين : 
أحدهها سلى برى إلى بيان ما فى الميتافزيتق القدعة من أخطاء » والآخر 
إيحابى برسم النبج القوم للميتافيزيى الجديدة . 

وتتلخص حاته على الميتافيزيق القدعة فى نقط ثلاث : النفس. 
والمام والإله » ويطول بنا الحديث لو حاولنا سرد كل ماثيينه فيها 
من أخطاء ومنالطات » ويك أن نعرف أمثلة منها . خرت 
العادة مثلا فى إثبات وجود النفس أن يقال : كل مفكر موجود » 
والنفس مفكرة » فهى موجودة . وبلاحظ كانت أن فى هذه 
البرهنة منالطة صرحة » فإن ما يحرى فما مجرى المد الأوسط 
ذو استمالين مختلفين » فن المقدمة الأولى براد مفكر بذاته » وف 
الثانية مفكر عررضا . ولا خلو البراهين التى تساق لإثبات وجود الله 


عماتؤيل كانت Av‏ 


من مغالطات كهذه . وأما القول بوجود المالم فيؤدى إلى متناقضات 
ندنام كثيرة » لأن هذا العام يحتمل فى آن واحد أن يكون 
محدودا وغير محدود » بسيطا ومركبا » خاضما لبإ السيبية وسائرا 
على حسب المصادفة » محتاجا ضرورة إلى صانع وغير محتاج إليه » وهذا 
محال » فيستحيل ما أدى إليه وهو وجود العام . وأبلغ شىء فىكانت 
أنه حاول البرهنة عى كل قضية من هذه القضايا ونقيهها » فذ كرنا 
ذلك زينون الإيلى وبراهينه الشهورة . ولا نتكر أنه صادف فى 
برهتته عناء كبيرا » ولم بوفق فما داعا » ولكنها تدل على مقدرة 

إذن لا سبيل إلى البرهنة على وجود النفس والله والعالم » وكل 
ما يقدم من أدلة عليها غير مقنع » ولا يخاو من المغالطة ؛ لاما جاوز 
دائرة البحث العقلى . وإذا استحال البحث فى هذه الحقائق استحالت 
اليتافزيق تب لما . وخطاً اميتافيز,قيين القداى أنهم أرساوا لتفكيرم 
المنان » وسبحوا فبا وراء المادة ليكشفوا الجهول وبوضموا الغامض » 
ولكنهم ل يمودوا بطائل : « وعلى هذا الحو عر ج أفلاطون على أجنحة 
مله فى خلاء اقل الجرد » ولم يلحظ آنه على الرغم م نكل جهوده -- 
لم خط خطوة واحدة إلى الأمام ؛ لأنه ما كان يمتمد على أساس ثابت 
سمح له بتغبير أنجاه تفكيره» . ولمل هؤلاء اميتاف زيقيين معذورون 
فها صنعوا » فإن العقل الإنسانى طموح بفطرته إلى كشف الفامض 
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وتوطييح الهم > لا كاد ينتهى إلى غابة حتى جاوزها إلى ما وزاءها » 
ولا حل عقدة حتى ربحث ماهو أعقد منها . وإلىكانت أولا وبالذات 
برجع الفضل فى تحديد دائرة البحث العامى » ووضع حد فاصل بين 
الحقيقة والخيال » والمعرفة والوم . 

إذاكانت الميتافيزيق على هذه الصورة مستحيلة » فهناك ميتافيزيق 
أخرى ممكنة أقيست دمائها من قبل » ألا وهى الميتافز بى النقدة . 
فلم هدم كانت البحث الميتافيزيق على الإطلاق » وإعا هدم ضربامنه 
ليحل محله ضري آخر . وما كان له أن مهدم الدراسات الميتافيزيقية وجه 
عام » وهو الذى وضع بعد « الثقد الأول» بعامين «مقدمات لكل 
ميتافيزيق مستقبلة» » وأظهر بعد ذلك بعامين آخرين «دمائم 
ميتافيزيق الأخلاق » . على أن الأفكار اميتافيزيقية التى ناقهها » إن لم 
يكن لها أثر فى عام التجربة » فهى ذات دخل كبير فى النظر المقلى 
الخالص . لأنها رموز عليا لأ كبر تعميم مكن » خول فكرة النفس 
تلتف جيم الظواهى الباطنية كا ترتبط الظواهى الارجية كلها بفكرة 
الال » والله هو مصدر الوجود على الإطلاق . وفى اختصار إذا كانت 
اليتافزيق لاحل أية مشكلة علمية فإنها ترشد العلم إلى ما يسترمنه 
من ات: 

لو تخي ر كانت لنقده أمثلة أخرى ما أحدث جدله الساى ذلك الأثر 
الذى ترتب عليه » فقد تعرض لثلاث مسائل هی من الدين فى صميمه » 


عمانویل كانت ۳۹۹ 
وف مناقشها ما ستوجب سغط رجال الكنيسة وكيف لا وقد 
هدم الأدلة التى ألفها العامة وانخاصة لإثبات وجود الله والتفس والما) . 
لهذا لم يترد د كثيرون فى أن رموه بالإطاد والزندقة » ووصل الأ 
بفردریك الثانى أن صادر بعض كتبه » وحرم عليه البحث فى 
المسائل الدينية . ولكن هذا الانهام لايمتمد فما نمتقد على أساس » 
فإنه يضمر فى قلبه للدي نكل احترام » والروح الدينية التى غرست فى 
صدره منذ الصغر ل تفارقه مطلقا . وكل حملته موجهة إلى رجال الدين 
الذين أساءوا التصرف وخاصة فى بروسيا لمهده » ونقده منصب على 
محاولات بعض الباحثين الذى حنّلوا المقل مالابطيق . وفوق هذا فنقض. 
البرهئة على وجود لله والتفس والعالم لبس معناه إنكار هذه الحقائق 1 
وهو يملن أنه إن عن عليه إثبانهاعن طريق المقل فئمة سبيل إلى ذلك 
عن طربق العاطفة » وإن عجز العم عن إدراكها فالأخلاق تقودنا إليها ؛ 
وسيتدارك فى « تقد العقل العملى » ما استعصى عليسه فى « تقد المقل 
النظرى » . 

نستطيع بعدكل ما تقدم أن ندلى برأى فى نظرية اللعرفة الكائقية» 
و بلاشك نظربة شاملة ودقيقة فى كثير من عمراحلها . تعتد بالتجربة 
كل الاعتداد » متأثرة خطا نيوان فى دراسته الطبيعية وراسمة للبحث 
العادى منهجه السديد » وم يصل التج ريييون أتفسهم إلى رد كل معرفة 
عامية إلى عام التجرءة على نحو مافمل كانت . وفى رأه أن الطبيعة 


5 دروس فى ارخ الفلسفة‎ f 
والرياضة إا تقدمتا وسارتاسيراً مطرداً على ص الزمن لأن موضوعهما‎ 
يتصل بالواقم » أما اميتافيزيق فهى فى تخبط مستمر لتشبثها عا وراء‎ 
الواقع . بيد أن عام التجرءة إا عدنا بالتفرق والختلف » فلابد من‎ 
عمل ذهنى لم شعثه ويهذب مبوشه وعنحه العموم والضرورة اللازمين‎ 
» للقضايا العامية . وهذا العمل الذهنى ذو درجات متصاعدة ومهاسكة‎ 
وهى الإدراك الحسى عا يتمد عليه من صور أولية » والإدراك الذهنى‎ 
عا يستخدمه من مقولات » والنظر العقلى با يستمين به من أفكار‎ 
» سامية عامة شاملة . و .هذا برض ىكانت المقليي نكا أرضى التجريبيين‎ 
إلا أنهلم يسايرم فى ادعاءاتهم ولم يقرم على ما منحوه للعقل من نفوذ‎ 
وساطان » فأظهر فى جدله الساعى مان هذه الادماءات من مغالطات‎ 
» ومتناقضات . ول كانت هناك ننيجة عامة خر ج بها من هذا الجدل‎ 
فعى انا كثيرا ما تكون مخدوعين فى براهيننا وحججنا وإن بدت فى‎ 
ثوب منطق حي » وكثيرا ما مخضع فا دون أن نشعر لعوامل نفسية‎ 
. ومؤثرات خارجية‎ 

كل تلك حسنات ن ذکرها لكانت » ولم تخل نظر ته من مآخذ 
وعيوب . ودون أن ندخل فى التفاصيل والمسائل الجزئية نشير أولا 
إلى أنه يصور الفلسفة بصورة الم » فيقصرها عى دائرة الواقع والأفكار 
الواضة الحدودة . وم تقنع الفلسفة بوما هذا القصر » وطمعت فى أن 
تكشف النامض وتوضح المبهم » ولن تؤدى رسالتها يجانب العم 


عماویل كانت 4 
إلا إذا بجت هذا الم . ولقد أح س كانت نفسه آخر حياته محاجتها 
إلى ذلك » وتقده الثالث رعا كان أقرب إلى الميتافيزبتى القدعة منه إلى 
لفلسفة التقدية . فإذا كان العم يصعد من التعدد إلى الواحد ققد 
تنزل الفلسفة من الواحد إلى المتعدد » وإذا كان يزعم أنه يفسر الواقع 
كله فإنبا تسمى إلى كشف ما وراء الواقع . على أن البحوث العامية 
كثيراً ما قلدتنا إلى مشا كل لا تستطيع التجرءة وحدها حلها» وكثيراً 
ما انتهى العام فى دراسته إلى تلك الميتافيزيتقى التى كان محذر النأس منها 
ساعة البدء . وتاريخ العلوم فى الخسين نة الأخيرة أ كبر شاهد على 
ذلك » فإن من الميتافيزيق ما أضى شغل العاماء بقدر ماكارن يشغل 
الفلاسفة » وهناك مشاكل فلسفية أصبحت فى قة البحث العامى 
علبيمي كان أو رياضيا . ومن جهة أخرى ,يظهر أنكانت فالى فى اليقين 
امد ومن يذ إل دربا قوق ستولا وكأن يا بنيوتن وقوانینه 
دفمه لأن يقد سكل حقيقة حقيقة عامية » وبذهب إلى أن | انضحت 
مماله وثبتت دعاعه 2 امعل الأعلى للوضوح والجلاء . ولكن 
جهود العاماء من بده قامت دلبلا على غير ذلك » فالبحث العامى فى 
تطور مستمر > والاراء | لمامية تزداد وضوحا ودقة يوم مد وم » 
وم يقل العلماء بعد كلهم الأخيرة فى كثير من اللشا كل والصعاب » 


ولا ندرى إنكانوا سيقولوتها يوم ما؟. 


(5؟ س تاربع الفلسفة) 
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۳ ارمز : 

لن بر كانت كثيرين من الفلاسفة الحدئين فى ليله لنظرية 
العرفة » فقد امتاز عليهم أيضا فى دراسته لمشكلة الساوك > ونستطيع 
أن تقول إنه أ كبر أخلاقي القرنين السابع عشر والثامن عشر . ولا 
كان أخلاقيو الإتجليز قد فتحوا أمامه سبل البحث والدراسة فإنه ل 
يلبث أن تبين ضمفهم وتدارك ما فاتهم » وسلك بالشكلة الأخلاقية 
ملكا يلثم مع زعته العقلية وفلسفته التقدية . فل يقنع بتلك الأخلاق 
اليونانية التى تسير على وفق الطبيعة » ولا بتلك الأخلاق السيحية التى 
لا جارى المقل دام » وأبى إلا أن يكوّن نظرية أخلاقية عقلية ترى 
إلى تقوم الطبيعة ومعارضها . وخرج على الألوف هنا ما خرج عليه 
من قبل » فيينا كارن القدااى يقررون أن فكرة المير هى دعامة 
الأخلاق إذا به على عكسهم بحل علها فتكرة الواجب » وبذا أحدث 
فى عل الأخلاق ثورة شبيهة بتلك الثورة التى أحدثها فما وراء الطبيعة . 
وكان لهذه الثورة صداها وأثرها على الدراسات الأخلاقية مذ القرن 
التاسع عشر إلى اليوم » فؤيدوها ومعارضوها تأثروا بها كا تأثروا 
بالفلسفة النقدة فى جا . 

وإذا ما تحدثنا عن الأخلاق عندكانت » فإعا تحدث عن نظربة 
الواجب فى أصولحا ودعائها . ولحونه الأخلاقية فى جزء كبير منها 
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ندور حول هذه النقطة » فإذا كان ينادى باستقلال الإرادة فا ذاك 
إلا لأن الواجب لايؤدى أداء حقا إلا من توفرت فيهم إرادة قوية 
وحرءة كاملة » وإذا كان يقدس أواص المقل'المطلقة فلانه يمتقد أن 
الواجب الصحيح ما أملاه المقل » وإذا كان عجد الشخصية الإنسانية 
فذلك راجع إلى أنه برى أن لنة الواجب هى لغة الإنسائية جماء » 
وأن أوامره تشريع عام يتساوى أمام مكل الأفر اد . فهو إذن يمع 
فى فكرة الواج بكل هذه النواحی » ويقول بنظربةهى فى آن واحد 
أخلاق الواجب والحرية والعقل والإنسانية . ولن نستطيع فهم هذه 
النظرنة إلا إذا تتبعنا نشأنها وتطورها والموامل التى ساعدت على 
تكوينها ثم يبنا عناصرها الأساسية وأسسها الضرورءة . 

نشأنها : وجه كانت و المسائل الأخلاقية منذ الطفولة » فر بته 
أمه على اللفضيلة واللال الميدة » وغرست فى قلبه التعاليم الدينية 
السائدة التى كانت ننفر من الرذيلة ودعو إلى تربية الضمير وإحياء 
لشعور ؛ ثم تعهده فبا بعد أستاذه فى كلية فردريك الأ ك . وإذا 
كانت دراسته الجامعية صرفته عن الموضوعات الأخلاقية فإنه ل يلبث 
أن عاد إلمها بوم أن حصل على الدكتوراه وبدأ يلق محاضرات فى 
الأخلاق » ولم يكن بد من أن ,مود إلها وهو الشتغل بالسائل 
الإنسانية والمعي بالمشااكل الاجماعية . ولقد دفمته هذه الحاضرات 
إلى أن يقف على اراء الأخلاقيين المعاصربن » فأخذ شيعا عن شافتسبرى 
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وهاتشسون وهيوم » وراقه منهم استخدامهم للملاحظة الداخلية فى 
توضیح الشاكل الأخلاقية » وترجيحهم العاطفة على العقل » وإعلانهم 
أن الفضيلة سارة وميسورة للناس جيم . وأجب خاصة بروسو الذى 
أشاد بالطهارة الفطرية » ورفع من شأن الصورة الإنسانية الأولى الى 
ل تدلسها الحضارة بغشهأ وخداعها » وفرّق ما بين الفضيلة والمم ؛ فعد 
الأولى حقا مشاعا بين ابيع وغير مقصور على النامين والأذكياء . 

يبد أن هذه ليست هى الآراء التى ركن إلها » ولا النظريات 
التى يستنقها إلى الهابة » ولذلك أوغل فى البحث وأممن فى التحليل 
ليكشف الهج النقدى الذى اعتمدت عليه فلسفته الأخيرة . فهناك 
تطور فى آرائه الأخلاقية شبيه ذلك التطور النى حدث فى دراسته 
الميتافيزيقية » وليست الصلة منقطعة كا يظن أحيانا = بين فلسفته 
النظرية وفلسفته العملية » بل ها مما عقليتان ونقديتان ؛ وكتبه 
الأخلاقية الخالدة لم تظهر إلا بعد « نقد العقل النظرى » بأعوام . وما 
أن استقام له أمى مجه الجديد حتى رفض نظريات الأخلاقيين الإنجليز 
الى كان رددها بالأمس » وأخذ ينادى بنظرءة جديدة تفصل الأخلاق 
عن الدين وتوفق ينها وین الل . فهو ,نشد أخلاقا مستقلة لامحتاج 
إلى دعامة خارجية تؤدها » وبرى أن للحقائق الأخلاقية ميدانا غير 
ميدان الحقائق العامية » فلا تعارض يينهما إذن ولا اختلاف . وفى 
كتابه « دعائمميتافيزيق الأخلاق » سل تلك النظربة ويوضح معالها . 


عمانوي لكانت 0 
عناصرها : درج الأخلاقيون من قد على ترديد بمض الأفكار 
الميتافزيقية النامضة كفكرة امير والسعادة » وأتخاذها مبداً لبحلهم » 
فل توصلهم إلى تناح مرمنية . وف رأ ى كانت أن أقوم طرق لدراسة 
الأخلاق أن نلجأ إلى الأفكار الدارجة والمعاتى الألوفة » فنتخير من 
ينها مادة البحث وعماد الدراشة » وبذا تكوّن الأخلاق ثروتها بيدها 
وتعتمد على نفسها . وبين تلك الأفكار الدارجة والمتفق علما حقيقة 
سامية كل السمو ومتناهية فى الكال » ألا وهى الإرادة الميرة التى 
لا يمدلها جاه ولا ثروة ولا نبوغ ولاعبقرءة ؛ لأنه لا يمكن أن يصدر 
عنها إلا المير » أماهذه فقد تحول إلى شر مستطير . « فهى اير 
وامي ركله » والمير الأسمى الذى يتوقف عليه ای خير آخر أو أى انيجاه 
حو السعادة» » وهى مقدسة لذاتها لا للفابة التى ترى إلا . وك يذكرنا 
كانت فى هذا كله عا ردده الرواقيون من أن ال کم هو الذى يسير وفق 
إرادته » وبتلك العبارة الأثورة التى وردت فى الإجيل ونصها : «سلام 
على سكان الأرض ذوى الإرادة الميّرة » . وأغلب الظن أنه استمد 
فكر. ة الإرادة الميرة من التماليم السيحية التى تدعو إلى طهارة القاب 
ونناجى اأروح والضمير. 
غير أن هذه الإرادة فى حاجة إلى توضيح » ولك بوضصها ربطها 
بقكرة الواجب الى ليست بأجلى منها . وهنا يذل جهوداً عنيفا شيم 
ذلك الجهود الذى بذله فى مششكلة المعرفة » ويقدم لنا الجزء الفنى الدقيق 
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فى دراسته الأخلاقية . ولوكنا نصدر عن عقولنا فقط ماساءت أعمالنا 
ولا اضطرب سلوكناء ولكن فينا إلى جانب العقل الميول والأهواء ؛ 
والإرادة اليّرة هى التى تى نداء الأول قصداً وتعرض عن الأخيرة . 
ونداء العقل هو نداء الواجب » وأمره هو الذى نين أن قا بل بالطاعة 
والامتثال » فالإرادة اليّرة والواجب متلازمان » والسلوك الصا 
والعقل مرتبطان» وما أروع الواجب وأعظ تأثير على السمع والقاب ! 
يناج به المرء نفسه » ينصح باه أخاه » وفيه الملاج الماسم لكثير 
من أدواء التردد واليرة » والقول الفصل فى كثير من المعضلات . 
ليس فيه أى معنى من معان الفتنة والمداع » وكل ما بر إليه إا 
هو توجيه النفس إلى المير دون تهدديد أو رهبة أو امنطراب . لهذا 
ل یکن غمرب أن تملق به کان تکل التعلق ويسر بالاهتداء إليه سروراً 
لا يقل عن سروره بالفصل بين عالم الظواهس ومام الحقائق فا تعلق 
مشكلة المعرفة . ثم جد فى صوغ قوالبه وحديدصوره ومبادئه الأولية 
على حو ما صنع فى صور الإدراك الذهنى ومقولانه . 

الواجب ما أملاه المقل والعقل وحده . هو أ مطل وحقيقة 
ثابتة فى مختلف الظروف » وإذن لا بد أن يكون ماما ضروريا وأوليا 
سابقا على التجربة . وحن فى الواقع إا نعمل تلبية لنداء خاص وإجابة 
لاص معين . والاواص ضريان : مطلقة ومقيدة ؛ فالاص المطلق هو الذى 
تحمل فاته فى نفسه ويدعو إلى أداء الواجب كينها كانت التتائح الترتية 


عمانویل كانت 38 
عليه ؛ والأمى القيد هو الذى خير بين الفمل والترك » ويفسح الجال 
للميول والأهواء » مثل : إذا شنت أن تكون مما فى بدنك فاعتدل 
فى مطعمك ومشربك . ولن يكون الأ مطلقاً إلا إذا كان عاما 
شاملا تخضع له الناس على السواء » ويوضح كانت هذا العنى بقوله : 
« إجمل دا بناء على مبد! عكنك أن تمتبره قانون عاما» . وأ هذا 
شأنه مقدس لذاته لا لفابة برى إللها » أو بعبارة أخرى هو خطاب 
للإنسانية جماء وباسمهاء وعلى هذا « يحب أن نممل بحيث نعدٌ الإنسانية 
فى شخصنا أو ضس غيرنا غابة لا وسيلة» . فالواجب محترم لأنه عام 
وإنسانى » وكل تلك صفات ذاتية فيه ؛ وما أشبه المقلاء عملك سامية 
تخضع لقوانين الواجب وحده . ولکل فرد من أفراد هذه الملكة 
ساطة عليا يصبح ممها سيدا ومسوداً فى آن واحدء فهو يشرّع لنفسه 
ويسير على وفق تشريعه ؛ ولن نتقص هذا حريته فى شىء لأنه إا 
مخضم للقانون الذى وضمه . ويمكننا أن تلخص هذا فى البدإ الآتى : 
« إجمل بحيث تكون إرادتك مصدر تشريعك جيعه » . 

صيغ ثلاث رئيسية يضعها كانت و يمول علا فى حديد فكرة 
الواجب وتوضيحها » فهو بوضهها توضيحاً صوريا لا ماديا » وتحددها 
بواسطة قوانينها العقلية الأولية تاركا جان) ثارها ونتائجها العملية ؛ 
وك تشبه هذه الصيغ صور العرفة ومبادمها التى تحدثنا عنها من قبل . 
وعلى هذا فالأخلاق خاضعة لقوانين ثاة كالقوانين الطبيعية » وإن 
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اختلفت عنها من بعض النواحى . ول يكد ينتعى كانت إلى فكرة 
الواجب وتحديدها حتى تحامل على الأخلاق الماطفية التى كان عتدحها 
بالأمس » وأصبح يمد أنصارها بين « الروائيين وار بين الماطفيين » . 
ولن تؤدى الأخلاق رسالتها فى نظره إلا إذا قاومت الطبيعة الإنسانية 
وخاز ت الول والاهواءة. 

وليس القول بالواجب من مبتكراته » بل الفكرة فى معناها 
العام م تخل منها نظرية أخلاقية » وكيف نتصور أخلاقًا خلواً من فضيلة 
بدعى إلا أو رذيلة شر منها ؟ وقد ربط الرواقيوت الواجب 
بالقانون» وفرقوا بين الواجبات الطبيعية والإنسانية . وكثيراً ما نحدث 
أخلاقيو القرون الوسطى » نحت لأثير التعاليم الدينية » عن واجبات 
العبد نحو ربه» أو نحو نفسهء أو نحو الناس أجمين . ولرجال الإصلاح 
الدنى و بعض الفلاسفة والكتاب الحدثين بحوث ف الواجبات الدينية 
والوطنية وتفاوت الناس فى تقدبرها والسعى فى أدائها . إلا أن واحداً 
من هؤلاء لم محلل قكرة الواج بك حللها كانت » ول بوضها تومنيحه» 
وم يستخلص منها تلك القوانين الأخلاقية الشاملة التى تبعث فى النفس 
الحثشية والرهبة وحمل على المضوع والامتثال . وفوق هذا خديث 
من قبله عنها جزلى وعرضى » أما لدهه فقد أضعت هذه الفكرة دعامة 
الأخلاق وموضوعها الرئيسى . 

أسسها : بعد أن حدد كانت قكرة الواجب وشرح حقيقتها 


عمانوبل كانت ۹ 
تبين أنها - وهى من أصل علوى - فى حاجة إلى دعامة دينية 
ميتافيزرقية » فوضع كتابه « تقد المقل السلى » ليوضح فيه دعائم 
الأخلاق ؛ وهذه الدعائم ثلاث : حرية الإرادة » وخلود الروح » 
ووجود اله . وذلك لان قوانين الواجب العقلية تستازم إرادة حرة 
مستقلة 'تصدر عنها كل الأواص المطلقة » وقيامنا بواجباتنا الختلفة 
يشهد بأنا أحرار فى كل ما ريد ؛ ولولا تلك المرءة ما كان للتكليفه 
والالتزام أى ممنى . وإذا كانت العلوم الطبيعية تعتمد على السبيية فإن 
الأخلاق تفسح الجال للحرة ؛ وميدان كل منما مختلف » فالأولى 
تنصب على عام الواقع » وتتصل الثانية با وراء الواقع » ومن جهة 
أخرى بأدائنا للواجب نصيح أهلا للسعادة واللير الأسمى » ولكن 
الحياة الدنيا فى قصرها لا تسمح بتحقيق السعادة كاملة » فلا بد لنا أن 
نسم بالود کی تم السعادة المنشودة . وأخيراً تقتضى المدالة أن. 
تكون السعادة موزعة بين الناس على حسب استحقافهم وأدائمم 
لواجباهم » وفى هذا ما يستازم وجود قوة عظمى تشرف على وزيم 
المير والسعادة بالقسطاس بين الناس . فالواجب واللير الأسمى والسعادة 
تقودنا حتا إلى التسليم بالمرءة » وخلود الروح » ووجود لله . 

وعلى هذا يسم كانت فى « تقد المقل العلى » عا ل يحد السبيل 
إلى التسليم به فى « نقد العقل النظرى » » ولعل هذا هو الذى دنع 
بعض الباحثين إلى أن يقول إن هناك تناقطا بين التقدين . والقيقة 
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ألا نناقض ؛ فإن الأول يقرر أن البحث المامى والبرهنة المنطقية 
لاتستطيع إثبات هذه الحقائق الميتافهزقية » فى حين أن الثانى يعلن 
أن الأخلاق لاتفهم بدونهاء فهى فروض لا بد منها ولا سبيل للبرهنة 
عليها برهنة عقلية . وإذا لم يكن نة سبيل إلى إدعام المقائق الدينية 
عن طرق العلل فهناك ما .يؤبدها عن طريق الاخلاق » وف هذا 
ما يفسر عبارة كانت الشهورة : « امنطررت لإلناء الملل کی أحتفظ 
كان للعقيدة » . وإذا كان العم ميدانه فللدين ميدان سيف ولا 
يصح أن يعدو أحدها على الآخر . وبهذا مخرج كانت على الألوف 
هنا كا خر ج عليه من قبل فى مشكلة المعرفة » فبدل أن حمل الواجب 
ننيجة الإإعان والمقيدة امخذه وسيلة لإأبات الأصول الدينية . 

قد لا تكون نظرية كانت فى الساوك قوءة ولادقيقة دقة نظر يته 
فى المعرفة » ولسكن فما على كل حال أجزاء خالدة وجدبرة بالتقدير . 
فهى أول نظربة أخلاقية نوضع فكرة الواجب ونفصّل القول فببا» 
وفى هذا مايحملها أخلاق الماضر بقدر ما كانت أخلاق الماضى » 
لأن يجتممنا يصنى كل الإصغاء إلى لئة الواجب ويقدسها » وعلاقاتنا 
الاجماعية ترجع فى آخر حليل إلى واجبات تؤدى وحقوق ,طالب 
بها » والواجبات متنوعة بتنوع الحيئات والجاعات » وكلا ارق 
اجتمع تمددت واجبات الأفراد وكثرت مسئولياتهم . وم يكن 


كانت معاصراً فى حديثه عن الواجب غسب » بل کان معاصراً أيضاً 


تمانو بل كانت 1 
فى اعتداده بالشخصية الإنسانية » فيرى أن لا امتياز فى الأخلاق » کا 
لا وجد امتياز بين الأفراد » والكل إزاء الواجب سواء » بل وى 
مقدور الفرد العادى أن يسمو خلقيا إلى مستوى لا يصل إليه القادة 
والرؤساء . وفوق هذا فقد عرض لمشكلة تى بها الأخلاقيون منذ 
القرن التاسع عشر » وهى مشكلة الصلة بين الأخلاق والفلسفة من 
جانب » ويننها وبين العم من جانب آخر . ولا لزاع فى أنه لم بوفق 
للها حلا مقبولا من ججيع جهانه » ولكنه أثار مسألة لا تزال تشغل 
الأذهان حتى اليوم ؛ والبحوث الأخلاقية العاصرة يمكن أن تلخص 
فى محاولة رئيسية واحدة ترى إلى استقلال الأخلاق وصوغها فى قالب 
على عاض 

غير أنه على الرنم من كل هذا لا يفوتنا أن نشير إلى أن هذه 
النظرية كانت مثار اعتراضات كثيرة » ولم بدع الأخلاقيون التأخرون 
مبدأ من مبادئها قري إلا ناقشوه وعارضوه . وليست هذه 
الاعتراضات ججيمها مسامة » ولكن من ينها قدراً لاسبيل إلى إنكاره . 
فما نناقض بن : وذلك أن كانت بمد أن أتكر فكرة اللير 
والسعادة عاد إلهما » وبعد أن نادى باستقلال الأخلاق وفصلها عن 
الدين والفلسفة لم يلبث أن أقامها على دمائم دينية ميتافيزيقية . وفيا 
قسوة واضعة » فمى لا نؤمن إلا بالعقل وأواصه» مبملة العواطف على 
اختلافها وداعية إلى محارءة الطبيعة الإنسانية ومعارضتها . وإذا كان 


۲ دووس فى ناريخ الفلسفة 
من بين عواطفنا ما يقودنا إلى الشر ففنها قطعا ما بوجهنا إلى امير » 
المفقة ولمبة متلا بان خيران »ومع 5ات لايد وغل أخلاق 
الواجب أنها تسلم بهم ؛ وقدعا قال شيار : «أحب أن أخدم إخوالى » 
ولكن للأسف هواى دف إلى ذلك فأخثى كثيراً ألا أكون 
فاضلا» . وفى هذه النظرءة أخيراً اعتداد ظاهى بالصيغ الشكلية » 
والقوالب اللفظية » والقوانين الصورية . مما بزدها جفاقاً ويبعد مما 
عن دائرة الواقع ؛ فقواننها عامة بدرجة أنحت مها خاوية جوناء 
لا ترسم خطة واضصة للحياة العملية . وكأنما كانت قد أراد أن حمل 
اناس على الشدة والقسوة التى أخذ نفسه بها ء وأن مخاطهم داعا بلنة 
العقل والمنطق التى ألفها . 

ء - أثر لزه النفرى : 

ومهما يكن من أ هذه الاعتراضات فلا نزاع فى أنه » عذهبه 
التقدى » قد نمض بالق اللمنوية والروحية » إن ف المي أو فى 
الأخلاق» وأبدها باسم العقل ند حملات التشكاك والماديين المعاصرين . 
ونظرته فى العرفة - كنظرته فى الساوك - دليل قاطع على 
ما للإدراك والتفكير من أثر فى كشف المقائق المامية والقوانين 
الأخلاقية . وفلسفتهسكلها * رة من ثمار الإنتابج العقلى الدائم والبحث 
الفكرى المتحدد » فهى فلسفة خالقة مجددة مبتكرة وإن اصطبنت 
فى بعض نواحها بصبغة الود والحافظة . ولعل هذا هو سر ما بعثنه 


عمائويل كانت N‏ 
فى البيئات العامية والفلسفية من نشاط وحياة » فولدت فى القرن 
التاسع عشر فلسفات عدة ووجهت نحو دراسات متتابمة » ولا 
نستطيع هنا أن نقفو أثرها ىكل خطواتها » فإن ذلك يتطلب منا 
أن نعرض الفلسفة المعاصرة فى مختلف مظاهرها » وبكفينا أن نشير 
إلى الاتجاهات الرئيسية التى ترتبت عليها . 

وككننا أن تقول فى اختصار إنها مرت عرحلتين هامتين منذ 
أواخر القرن الثامن عشر إلى اليوم . ف الخسين سنة الأولى النى تلت 
ظهورها صادفت طائفة من التلاميذ والأتباع اللذين تعصبوا لما وداضضوا 
عنهاء ولكنهم صوكروها بصورة جديدة ودلا فيا بحيث أصبحت 
لاتتفق والوضع الأساسى الذى قامت عليه » فانصرف عنها فريق 
وهاجها فريق آخر . وكان من تاج هذا أن معنا أصوانًا تنادی 
بالعودة إلىكانت المقيق » واتبعث إلى الوجود المذهب التقدى الجديد 
the New - Criticism >‏ )» فرأيناها حا حياة ثانية فى السبعين سنة 
الأخيرة . ومن الغريب أن هذا التطور ملحوظ فى أأمانيا کا هو ظاهر 
فى البلاد الأخرى . 

فل بیکد كانت يف رغ من وضع دعائم فلسفته ويظهرها للجمهور 
فى « نقد المقل النظرى » حتى أخذ بعض معاصريه فى معارضتها والرد 
علهاء ولكن قيض الله له أحد تلاميذه الخلصين » فخته  0(‏ 
1( ¢ الذى دافع عنه أثناء حياته وأغلن أنه سیم مابداً A‏ 


E‏ دروس قى تاريخ القلسفة 

على نهجه . وإذا ما ذکر ته خطر بالبال زميلاه الآخران : شيلتج 
(۱۷۷۰ - همذ ) وهيحل ١۸۳١ - ١7/.(‏ ) اللذان أخذا معه عن 
كانت وتأثرا نه . تماصر هؤلاء الفلاسفة الثلاثة » وتصاحب الائنان 
الأخيران وجه خاص زمئا » وكانوا جيم عماد الفلسفة الألمائية فى 
النصف الأول من القرن التاسع عشر . ويلتقون فى مذهبهم المقلى 
وترعتهم المثالية » تبينوا لدى كانت :نلك الثنائية التى تفصل عالم الظواعس 
عن عام الحقائق » فمز عليهم أن ببق هذان العالمان منفصلين » وجِدٌوا 
فى وصلهما متناسين بعض المبادى التى قررها أستاذع . ويظهر أنهم 
أدركوا عدم عنارشه بالحقائق المجردة والأشياء من حيث هى > وساءم 
هدمه للميتافيزيق من أساسها » فوجهوا همتهم حوها وأصبح الذهن » 
أو «الأنا» كا قولون » وما يصدر عنه من مدركات عقلية كل شىء 
فى نظرم . وهذه مثالية غالية سبق لكانت أن يرأ منها » ول يكن 
من اهل التوفيق بنا وبين الدراسات العامية والتحر ية الحديثة . 

لهذا قام فى النصف الأخير من القررن الناسع عشر جاعة من 
مفكرى الألمان » على رأسهم « يئان» و «كروهن » > پنددون نما 
ويصرحون بأن أتباع كانت الأول هؤلاء أساءوا إليه » واتخذوا الحقائق 
الجردة » التى لم بنظر إليها إلا نظرة ثانوية » أسا لفلسقنهم ا 
من الواجب عليهم أن يشرحوا مؤلفاته مرة أخرى ويعلقوا علا 
ليظهر فى صورته الحقيقية ؛ وبذا وضموا دعام المذهب التقدى 


اویل كانت يلك 

الجديد الذى لا ترال آثاره باقية إلى اليوم فى المدارس الأمانية . 

لقف أث ركانت عند ألمانيا » بل تعداها إلى بلاد أخرى . فق 
إنجلتره جد أولا «هاملتون» الذى عاصره حي » وجاراه فى تقده» 
وفر”ق مثله بين المس والعقل . م يحىء أخيراً « وماس جرين » 
و « فرانسيس برادلى » فيعارضان المذهب التجربى » وبحملان راه 
الفلسفة التقدية الجديدة » ويشيدان بالمقل وأثره فى النہوض العامى . 
وفى فرنسا نلاحظ مبدئيا أفكاراً كانتية فما ردده « فيكتو ركوزان » 
و« رافيسؤن» » وإن كانالم يتعصبا لكانت تمصب واضاً . وما أن. 
ظهر « ر بنوثييه » حتى ثبت دعام المذهب النقدى فى الفلسفة الفرلسية » 
ورا كان أقرب إلى كانت من تلاميذه الباشرين ؛ وف ضوئّه سار 
«لاشليه» و« هائلان » اللذان عثلان الفلسفة التقدمة الفرنسية المعاصرة . 

مدارس عدة وحركات فكرءة واسعة » إن دلت على شىء فإها 
تدل على أنها فروع شجرة طيبة أبنمت فى فترات متتابعة » وأرسلت 
أزهارها وظلالما فى مختلف الجهات والأركان . والأفكار القيمة لإييدو 
الزعال ادق ا یں تل كرما رت دع سد راجالا 
طويلة . ويظهر أن كانت كان أنفذ بصراً » وأبعد نظرا» وأعظم تقدبراً 
لنهضة العاوم من معاصريه » فوضع فلسفة تلام هذا الهوض » 
وتسايره على ص الزمن . ولعله لم خطئ كثيراً فى تبه = إن صح -- 
حين قال : «جثت بعؤلفانى قرا قبل موعدها » ولن أقهم إلا بسد 
مائة سنة » وحين ذاك ستقراً كتى وتقدر قدرها » . 


مج 


لن نشير هنا إلا إلى أهم الراجم وأحدثها » وأيسرها تناولا وأثملها » تاركين 
جانبا الدراسات الفرعية والبحوث التفصيلية”؟ . 
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(۴) الصرون 2 
(:) الرس ١ ه١ ٠٠١‏ 
(ه) المنود ... ء.. 
(1) الصينيوك 
(۷) اة 


الباب الأول 
الفلسفة اليونانية 


oy 
الفهيل الول ... عي الله‎ 


نشاة الم والفلسفة 
١‏ س الطبيعيون الا ولوق ... 


FV ومن‎ ooo ولف‎ one همف‎ ooo ono a 


عام وم ج ف ميك وغ مواق O aa‏ 


فهرس نيفق 


ب - الفيثاغوريون ... ... ءءء ميم م ا E E a‏ 
واب الإللون د عن الما e ae SS‏ 
دح اة gg‏ امام و لاه a‏ ارو 


السوفسطائية والسقراطية 


+ س السوفطائيون 
ماج بنرا اء 
> س صغار السقراطبين ... 


الفصل العالت... o E SRE 2 N Neg A‏ ا 0ه 


O oe oe one عرف‎ oon ooo ooo ono ست حياته ... »ەە ممه‎ 


ب س مصقاتة ...ا OES e ea‏ 


بذ کا ر ال ی مک کہ ی مه ا م د 
وح السياسة 


کا 


هق فهر س 


الفصل الاس 


مدارس المعهد الأخير 


١‏ - المدرسة الا بيقورية 
ب - المدرسة الرواقية 
< س مدرسة الإسكندرية .. 


الباب الشاتى 
الفلسفة المتوسطة 
«لفصل ارول 

الفلسفة السيحية 


أ -- الفلسفة والدين . 
ب - الفلفة الميحية وأفلاطون . 
+ س الفلسفة السيحية وأرسطو . 


«الفصيل الثالى e.‏ 
الدراسات المقلية فى امال الإسلاى 


]| ح بدء المركة eT‏ 
س — المتكلمون : 
١‏ س المتزلة : 
تارهم... 
آراۇم .. 


السكم عليهر... 


۴ س الاعشاعية : 


فهرس 2 


أشهر رجاهم . ا 
حظهم من الاح "دده حا بن + 
> - التصوفة وازعتهمالروحية : 


5 - أدوار التصوف الإسلاى 


دور آلا ا و و 
ووز اکال 2 
دور الاجم 
۲ س بعش التظرياث الصوقية : ... ... 
وحسدة الإجوة موت ا e‏ لقم ام 
م ب أثر العالم الصوقية + ن لي ملم 
E E E‏ عدر عام ١‏ 64م نوه © ا 
س تطور التفكير الفلسقى 2 ... ملي ملم 
١‏ - التراجة ولمترجات ... ... ... 
۲ كيار الفلاسفة 5 تير 0ء ممم 
الفازاق 2 2 ا 
إخوان الصفاء ...مني ٠٠١ ٠٠١‏ 
أن هنا لد لوهم مه و “دعن 
فلاسغة الأتدالى وق KE‏ صا مما ماوع هه 
التنكير الفلسق لى اليهود ٠٠2‏ عو اممف عم VY oes oo o‏ 
٣‏ س الدراسات الفلفية 

ب - أم النظريات اله 


8۲۸ قهرس 


الاب الثالكث 
الفلسفة الحدثة 


NASA SS gaa 
إحياء الملوم والآداب‎ 


النهضة الأدبية 

النهضة الفنية 

النهضة العابية 

الإصلاح الدبنى . 

عوامل اللهوض . 

الاجاهات الفلفية اة 1 
١‏ س الشعبة الأئلاطونية . 
؟ - المشاءون والبادويون 
٣‏ س التزعة الرواقية . 
4 - المكك وأترم 


ييكون والنهج التجربى 


هرس 


١‏ س منطق ديكارت ومښهجه 


البرهنة الرياضية والاستدلال القياسى ... 


الحدس والقياسن ١٠م‏ .., ليرا 
قواعد ديكارت الأريع 55 
۲ ما وراء الطبيعة : 


ا عد قد معو جود 1 oes one‏ فلم 


ودود النفس ... ... ١٠ء‏ م ام 

وجوه الله مي .يم ييه نيف . 

وجود العام الجارجى ... ... 
۳ س الييمة : ... ... 


الاي م م اا ج 


الفمهمل الرابع عم ا ماف توا فياف + 


tte‏ فهرس 


التوقيق بين الفلسفة والذين > oo oo‏ عي ee ee es‏ 98/5 
اوا و و و TV‏ 
الام 
وحدة الوجود 
التجامة VE ee r o eee aN‏ 
الجسم والتقس ٠١‏ لني 
الجير والاختيار ... SS AE‏ 
الأخلاق واليول الفطر o a‏ مي مني e e‏ لمي لي VA‏ 


الفرد والچتمع DD DS E he‏ ااال 0 
i‏ عالبو افش a‏ م الف الال PAT‏ 


حيائه ومؤلفاته . 


تعميم البرهتة الرياضية مء ...ب وله 
اللغة الملية العالية مب .مه م مر م 
مايه اكات بج ا ع م مرج وده 


e فهرس‎ 


فلسفته : إلا n‏ عاك a‏ عاد O e a‏ 8 2 
اك e‏ معد نفد عوة > مح لق ل ام جلي 
© هك a‏ ومن o,‏ تمده a O a‏ طح OA‏ 


اراو الا م ا ا و ا 
RL a e e a j a‏ 


PEF ai SS he موف‎ a س الاردراك الحسى والعالم الخارجى‎ ١ 
a لوم عم‎ o o oe oo س الأفكار لطردة ممه مي‎ 


حياته ومصئفاته O‏ موك e e‏ ذه واد nk Ha‏ وو درك رو 
السسفقة 5 ... oan ole eae ode oa‏ همه ace‏ همي aus oon‏ لضا 
١‏ س العرفة وقانون تداع العالى ... ... مي oe on‏ الى PNY‏ 
س ويفا الةو ويا و ممما مالساي 
۳ ب العام الجارجى والنقس ... ... ممه اميه نيام د 
۽ س الدين والأخلاق . مشاه ويه وود دان الج ل لمي لاس 


ضا 


فهرس 


صفحة 


